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+ कनी 3क 
ध्ा् च्ू है 


जैन-धर्म-मीमांसा का प्रथम भाग निकलने के सवा चार वर्ष 
बर्द उसका दूसरा भाग निकल रहा है। इस भाग में मीांमांसा के 
०“ डर ै/ 3७० अः ७ नए लिप 
चौथ ओर पाँचवें अध्याय हैं, जिनमें ज्ञान की आलोचना की गई है | 
जनसमाज में मीमांसा के जिस अश के द्वारा सब से अंधिक क्षोम हुआ 
हें 4ह इसी भाग में है । | 


जैनशास्त्रों की प्रणाली इतनी व्यवस्यित रही है कि उसे 
वैज्ञानिक ऋह्या जा सकता है, जीनियों को इस बात का अंमिमान 
भी है, मुंझ भी एक दिन था । पर जन-जनता इस बात को. भूल 
रही है कि वैज्ञानिकता जहां गौरव देती है वहां हरएक नूतन सत्य 
के आंगे झुकने का विनय भी देती है, निष्पक्षता भी देती है | जिस 
में यह विनय और निषक्षता न हो उसे वैज्ञानिकता का दावा, करने 
का को१ अधिकोर नहीं है | 
आज तक के जीवन का बहुभाग मैंने जैनशाल्नों के अध्या- 
न में बिताया है। पिछले चार वर्ष सेही इस का 


[4] 


से छुट्टी मिली 8 । इस ढम्बे समय में प्रारम्भिक रूम्बा काठ ऐसा 
री 
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ता जिसमे में जैनधम का श्रेमी नहीं, मोही था । मैं चाहता था 


6. अछ 


कि जनव॥ को ऐसा अकात्य रूप दूं जिसका कोई खंडन न कर 


र के और इस रूप के देखकर नाप्तिक व्यक्ति भी जैनधम की 
वैज्ञानिक सचा३ के आंगे झुक जाय | 


न्ध्न 


इसी मोह के कारण मेने 'जैनधम्म का मम! शीपक लेखमाला 
लिखी थी | इस खोज के कार्य में भगवान सत्य की ऐमी झाँकी 
देखन को मिली कि में समझने छगा कि जैनधम ही नहीं संसारके 
प्राय: समी धर्म वैज्ञानिक और हितकारी हैं | इस प्रकार समभाव 
के आने पर मेरे जीवन की कायापढट हो गई, सत्यसमाज की 
स्थापना हुई इसका अ्रय अधिकांश में जेनघर्म को दिया जा सकता 
है मेंने उसके अनेकान्त को सं्वेधम-समभावक्े रूपम समझकर 
अपने को कृत्यकृत्य माना । 

इस विशाल मीमांस। के कारण जैन-समाज ने मुझे जनधरम 
का निंदक समझा, भरा विरोध और बहिष्कार किया, उपेक्षा भी की 
इससे मुझे कुछ कष्ट तो सहना पड़ा, आर्थिक हानि भी काफ़ी कही 
जा सकती है पर सत्मपथ में आगे बढ़ने का श्रेय इसे कुछ कम 
नहीं दिया जा सकता | खेद इतना ही हे कि. जैन-समाज के इने- 
मिने लोगों को छोड़कर किसीने मेरे इृष्टि-बिन्दु और जैन-धर्म के 
विषय में मेरी भक्ति को समझने की चेष्ठा व की। सान्त्वना के 
लिये मुझे निष्काम कमेयोंग का ही सहारा लेना पड़ा । 
ु फिर भी इतना तो मुझे सन्‍्तोष है ही कि इस ग्रंथ से जन 

विद्वानें। वो विचार-घारा में काफ़ी परिबतिन हुआ है। कुछ मित्रों - 

के कथनानुसार निक्रट भविष्य में जनधम इसी दृष्टि से पढ़ा जायग। 
हो सकता है कि में तब भी निन्दक ही कहणाता रहे, परन्तु अगर 
इससे किसी की विचारकता जगी तो में अपनी निंदा को अपना 
सौभाग्य ही समझंगा ञ 

जैन जगत्‌ में यह भाग ६-७ वर्ष पहिले निकला था। 
कुछ विद्वानों ने इसका विरोध किया था जिसका बिस्तित उत्तर 


भी तभी एक लेखमाल के द्वारा दे दिया गया था। पृत्तकाकार 
छपाते समय अगर वे सब उत्तर शामिल किय जाते तो काफ़ी पिष्ट- 
पषण होता, कलेवर भी बढ़ता | इस वात में सब से अधिक चिंता 
की बात थी पैसों का खर्च । इसलिये विरोधी वन्धुओं के वक्तव्य 
को प्रश्न बनाकर उनका उत्तर बीचबीच में दे दिया गया है इससे 
पिष्ठपेषण और शाब्दिक झगड़ों में जगह नहीं घिर पाई है| 
संशोधन करते समय यह चिन्ता बराबर सवार रहती थी कि पुस्तक 
वड़ी न होने पवि अन्यथा प्रकाशन-ख़र्च बढ़ जायगा। फिर भी 
यह भाग पहिले भाग से बढ़ ही गया, सवाये से अधिक 
हो गया, पर इसका कुछ उपाय न था। विशेष संशोधन सर्वज्ञ- 
चचों या चौथे अध्याय में ही किया गया है । पोचवों अध्याय तो 
करीब करीब ज्यों का त्यों है । 

इस भाग के प्रकाशन में निम्नलिखित विद्वान सजनों 
से इस प्रकार सहायता मिली है | इसके लिये उन्हें धन्यवाद देने 
के बदले बधाई दूँ तो गुस्ताख़ी न होगी । 


० और 


२००) श्री नाथुरामजी प्रेमी बम्बई 
२००) श्री मोहनछाू दरलौचन्दजी देसाई 
बी. ए. एल- एल बी, बम्बई । 
७०) श्री कस्वूरूमछजी बाँठिया प्रीतमाबाद । 
फिर भी कुछ रकुब सद्याश्रम से लगाना पड़ी है। अगर 


इन सजनें की सहायता न मिलती तो और न जाने कितने वर्ष 
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यह भाग जैन-जगत्‌ की फायलों में सड़ता रहता जैसा कि अर्थो- 

भाव से तीसरा भाग सड़ रहा है | ह 
तीसरे भाग में जैनाचार पर विचार हैं | ज्ञान के समान 

आचार भाग में भी कार्फ़ी आन्‍्ति की गई है | नियम, साधु-संत्या 


आदि इस युगके लिये केस होना चाहिये इसका विस्तृत विवेचन 
किया गया है । अगर कोई सजन उम्रके अकाझन के 'छिये पूरी या 
आंशिक सहायता देंगे तो बह भाग भी शीघ्र प्रकाशित किया जा सकेगा । 

अन्त में में जनसमाज से यही कहना चाहता हूं 'क्लि आज 
में पृष्ठ सवेबमसममभावी और सबजातिस्तममावी हूं इसलिये जैनसमाज 
का सदत्व नहीं हूँ पर अनपधम पर या उसके सेश्थापक मे. महावीर 
पर मेरी मक्ति कुछ कम न समझें | जैसे अनन्त तीथकरों में बढ- 
कर भी जैनियों की महावीर-भक्ति कम नहीं होती उसी प्रकार राम 
कृष्ण बुद्ध इसा मुहम्मद जरथुस्त आदि महामाओं में बठकर भी 
मेरी महावीर-भक्ति कम नहीं है | क्योंकि न तो इन सब महात्माओं 
में मुझ कुछ विरोध माद्ूम होता है ने परायाप्त । 

मं. महावीर का अनुचर बनने की इच्छा रखने पर भी मैंने 
अनशास्त्रों की आलेचना की है, सबवज्ञता के उस्त असंभव रूप 
का खण्डन किया गया है जो मे. महावीर को महत्ता के लिये 
कल्पित किया गया था | यह सिर्फ इसलिये किया हैँ कि जैनधर्म 
बन्ध श्रद्धालुओं का घम न रद्द जाय, बुद्धि विकास में वह बाधा 
न डाले सल्यसें बिमुख होकर वह अधम न वन जाय और म. महावीर 
सरीखी ग्रातःस्मरणीय दिव्य विभृति अन्धश्नद्धाम लुप्त नहों जाय। 

आज का जैनसमाज मेरे मनोभावों को समझे या न 
समझे पर मुन्न विश्वास है कि भविष्य का जैनसमाज मेरे मनो- 
भाव को समझेगा वह सुझे शावरासी दे या न दे पर सेवक जुरूर 
मानेंगा, निदक य शत्र कदापि ने मानेगा | जीवनमें इस आशा के अनुरूप 
कुछ देख यान देखेँ परइसी आशा के साथ मरूंगा यह निश्चय है। 


सत्याथ्रम वर्धा ता. १ जत्त १६७४० --दरबारीकाल सलभक्त 


ले 
स्मुफुण 
मे ही वि ३ हक 
मेहता भार की संदा मे 
महात्मन्‌ ! | 
आपने अनेकान्त, देकर समन्वय सिखाया, धर्म को वैज्ञानिक 
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बनाया, अन्धश्रद्धा हटाई, परीक्षकता बढ़ाई, सुधारक मनोवृत्ति पैंदा 
को, पर आपके पीछे इन बातों की ऐसी अतिक्रिया हुई कि जिनने 
आपके जीवन के और साहिल्य के मर्म को समझा उनका दृदय 
रेने लगा उन्हीं रोनेवालो में से मैं मी एक हूँ । 

मेरी शक्ति थोड़ी थी पर आपके जीवन ने कुछ ऐसा साहस 
दिया कि उस प्रतिक्रिया को दूर करके, विकार को हटाने को 
इच्छा में न रोक सका, इसी द्च्छा का फल यह मीमांसा हैं| इस 
में थोड़ी बहुत भूछ हुई होगी पर यह जैनतल के दर्शन के मा मे 
बाधा नहीं डाल सकती। पद-चिह देखकर राह चढनेवाले के पैर 
पद-चिहों पर न भी पढ़ें तो भी राह कुराह नहीं होती इसी आशा 
पर यह साहस किया है. और इस का फू आपके चरणों में 
समपित कर रहा हूं । 


आपका पुजारी 
--दरबारीलाल सत्यथक्त 
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महावीर स्वामी 


सलाश्रम वधी के धर्मालय में विराजमान मूर्ति | 
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तर 


सल-समाज के संस्थापक” 
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सम्पश््ान , 
सम्यग्ज्ञान शब्द, का अथ है सच्चा ज्ञान |,अभ्वीत्‌ जो चत्तु 

जैसी है उसे उसी प्रकार जानना-सम्यशज्ञान # है | साधारण व्यव- 
हार में और बल्ताविचार में सम्यस्ञान क्री यही परिभाश्ना है, “परन्तु 
धर्मशास्त्र मेंसम्यब्जान की परिभाषा: ऐसी नहीं ,है । ज्यत्रह्र में 
जिसी वस्तुका अस्तित्न-नास्तित्न जानने के ढ़िग़े -सम्पक! और 
'िध्या” शब्दोंका व्यवहार किया जाता।.है परन्‍्त धर्मशास्त्र में कोई 
'ज्ञान तबतक सम्यज्ञान नहीं कहलाता जत्रतक् वह हमारे सुख का 
'कारण न हो ।.मैंने पहिले कहा है कि धम सुख के लिये. है | इस 
लिये धमशारत्रों की दृष्टि में बही ज्ञान सच्चा ज्ञान कहठायगा जो हमार 
कल्याण के लिये उपयोगी हो । यही कारण है ।कि परमेशाल्त्र में सम्य- 
दृष्टि का प्रत्रेक ज्ञान सच्चा कहा जाता है और मिथ्यादश्टि का 
प्रत्लेक ज्ञान मिध्या कहा जाता है,। चनुथ गणस्थान "से :( जहां से 
जीव सम्पग्दष्टि होता है ) प्रशेक ज्ञान सम्यक्त ज्ञान है। इसके ,, 


र 
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पहिले मति और श्रुतज्ञान कुमति और कुश्नुत कहछाते हैं | जहां 
सम्यग्द्शन और मिथ्यादर्शन का मिश्रण रहता है वहां सम्यश्ज्ञान 
और मिथ्याज्ञन का भी म्रिश्रंण # माना जाता है | 


सम्यग्दशन से हमे वह दृष्टि ग्राप्त होती है जिससे वाह्लदृष्ट 

से जो मिथ्याज्ञान है. वह भी कल्याण का साधक होजाता है| 

एक आदमी सम्यग्दृष्टि -है किन्तु आँखों की कमजोरी से, प्रकाश की 

कमी से या दूर होने-से रस्सी को सप समझ लेता है तो व्यवहार 

में उसका ज्ञान असत्य होने पर भी घधमेशासत्र की दडि में वह 
शा 


सम्यग्ज्ञानी ही है, क्योंकि इस असत्यता से उसके कल्याण मागे में 
कुछ बाधा नहीं आती । 


:.... यह तोः एक 'साधारण उदाहरण है; पंर्तु इतिहास, पुराण, 
'भूवृत्त, स्वग नरक, ज्योतिष, वैदक/' मैतिक विज्ञन आदि' अनेक 
पिषयों पर यही बात कही जा सकती है। इन विषयों का समरदृष्टि 
को अगर सचाज्ञान है तो भे। वह सम्यग्ज्ञानी है! और ' मिध्याज्ञान है 
तो भी वह' सम्पग्ज्ञानी'है | . '  ' हक > 


. तार्थेय यह है कि जिससे आत्मा सुखी हो अथीत्‌ जे सख 
के सच्चे माग को बताने वाला है वहीं सम्पस्ज्ञान है। जिसने सुख 
के मांग को अच्छी तरह जान लिया है. अर्थात्‌ पूर्णरूप में अनभव 
कर लिय्रा' है वही केंबली यां संबज्ञ कहलाता है | आत्मज्ञानकी परम 


.._*+ ज्ञानादुवादिन मयक्ञनश्ुताज्ञानविभन्ञज्ञानेषु मिध्याइष्टि: स्ताततादनसम्य- 
ग्दष्टिश्वीस्त आमिर्निदोधिकेशु तवधिज्ञानेपु असयतसम्यगष्टचादीने ४ | सर्वी 
सिद्धि १-८ | मिस्पृदये सम्मिस्स अण्णाणातियेण थाणतियम्रेव | गो जी [३०२] 
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प्रकषता भी इसीका नाम है | मैं जिस लेखनी से लिखे रहा हूं उस ' 
में कितने परमाणु हैं, प्रल्लेक अक्षरके छिखने में उसके कितने पर- 
माणु घिसते हैं, मेने जो भोजन किया उसमें कितने परमाणु थे 
ओर एक एक दॉत के नीचे कितने परमाणु आये' आदि अनन्त 
काय जे।| जगत मे हो रहे हैं उनके जानने से वया छाभ है ? उसका 
आत्तज्ञान से क्या सम्बन्ध है ! हे 
किसी जैनतर दाशनिक ने ठीकही कहा-हैः--- /; - 

'सब पश्यतु 4। मा वां तत्तमिष्ठ तु+पश्यतु । 
कीटसेल्यापरिज्ञानं तस्य नः क्कोपयुज्यते ,॥ 
सत्र पदार्थों को देख या न देखे परन्तु असली तत्त्व देखना 
चाहिये | कीड़ों मक्रोड़ो की संख्या की गिनती हमारे किस कामकी ! 
' तस्मादनुष्ठानग्त ज्ञानमप्य विचारयताम । हा 
प्रमाणं दूरदर्शी _ चेदेते गृद्वानुपासहे॥ 
सलियि कर्तव्य के ज्ञानका ही विचार करना .उचित है दूर- 
दर्शी के प्रमाण मानने से तो गद्धांकी पूजा करना ठीक होगा। 


ये छोक यथपि मजाकम कहे गये हैं फिर भी इनमें - जो सत्य 
है वह उपक्षिणीय नहीं है | जो ज्ञान आत्मोपयोगी, है वही पारमायिक 
है, सत्य है, उसी की परमग्रकरषता-केवलज्ञान या सवैज्ञता है । 

'सवज्ञता की परिभाषा के विपय में, आज कछ बड़ा “श्रम 
कैला हुआ है.) सम्मवतः महात्मा महावीर -के समय से या उनके. 
कुंछ पीछे से ही यह श्रम फैल हुआ है जोकि धीरे धीरे और 
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बढ़ता गया-ह-। जनविद्वानों की मान्यता -के -अनुसार केवल्ज्ञान 
घ सत्र दब्यें की अकालिक समस्त 
पर्यीयों का युगपत्‌ ( एक साथ ) अलक्ष ज्ञान | यह अर्थ कैसे वन 
गया और यह कहांतक ठीक-डै, इस वात पर मैं कुछ विस्तृत और 
स्पष्ट विवेचन करना चाहता-हूँ | 





सर्वज्ञता की मान्यता का मनोवैज्ञानिक इतिहास 

विकासवादके अनुसार, जब मंसुप्य पाशव जीवन से निकल 
कर सम्पताका पाठ पढ़ने पके लिये तेयार-हुआ उत्त संक्रान्ति काछ 
में और प्रचलित धंमी'की-मान्यता-के- अनुसार जबरस्रांध के कारण 
भ्रष्ट-हुआ- और :आपत्में 'छड़ने -छेंगा तब -कुंछ लोगों “के, हृदय में 
यह“विचार आया/किःअगेर हंम -स्वार्थवासना को -पशुत के साथ 
सच्छन्द फैलने देंगे तो मनुष्य सुखी न हो सक्रेगा | चोरों के हृदय 
पर राजा का आतंक बेठाया जाता-है, परन्तु जब राजा छोग ही 
अत्याचार करने लगे तब्र उनके ऊपर किसी ऐसे आत्म! का आतंक 
होना चांहियें जों अन्यायी न हो, इंसी आवश्यकता का ओविष्कार 
इखर की कल्पना हैं । परन्तु जिन लछोगों के हृदय पर ईश्वर का 
जीतक बढाया गया उनेंके हंदय' में: यह शैका तो ःहो ही सकती 
थी कि इश्वर -संवेशेक्तिशाल्ी में ही हो परन्तुःजब ईश्वर कोम्माछम 
ही न होंगा तेव॑ वह हमें दंड कैसे देगा ?*इसलिये ईश्वर “को संपैज्ञ 
भावना पड़ा | एक वात-ओऔर है-कि जबःएक- दंडदाता-ईश्व( की 
कश्नना 'हुई तेव उसे स्ष्टा और रक्षक भी :मानना प्रडा |-अम्यथा 
कई कह: सकता था कि उसे क्या अधिक़ार-है कि वह:किसी को 
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दंड दे ? पएतु ईश्वर जगन्कृर्ता माननेसे इनका और ऐसी अनेक 
शकाज्ा का सम्रावान हो गया ।-परन्तु इंश्वर -जगत बनावे, रक्षण 
करे और दंड दे; ये काय सत्रज्ञ हुए बिना नहीं हो सकते । 
इसलिये जगलकतृत्र के लिये सबज्ञता वी कल्पना हुई । 


परन्तु कुछ सयाल़िपी ऐसे भी थे जो, इस प्रकार की कश्पना 
से संतुष्ट नहीं थ। इंश्व7 की-मान्यता- में जो,वाधाए थीं और हैं उन्हें 
दूरःकरना कठिन था फिरमी -शुभाशुम ,कर्मफल .क्ती व्यवस्था 
बनसक़ती थी। उनका कहना था कि प्राणी 'जो,अनेक प्रकार 
के सुख-दुःख भगत हैं, उनका:कोऋई ,भद्ृट्ट ,कारण 'अवृत्य होना 
चाहिये, क्लिल्तु बह ईश्वर नहीं हो सकता; क्योंकि प्राणियों। को जो 
दुःखादि दंड,मिलता है वह .किसी न्याग्राधीश की दंडग्रणार्ली ,से 
नहीं।मिलता, किन्त प्राकृतिक दंड्रपणाली से- मिलता -है। अपध्य- 
भोजन जैसे धीरे पैरि मनुष्य .की जामार .बना देता है उसी प्रकार 
प्राणियों को पुण्र-पाप-फछ भोगना पड़ता है । इस प्रचार पुण्य-पाप 
फल ग्राकृतिक हैं । ऐसे विचाखाले छोगों की परम्परा में ही सांख्य, 
जन और वौद्ग दशन हुए हैं।. .. ' ' 


इन: लेगेनि जब ईश्वर की न माना तब इंश्ररवादियों की तरफ से 
इन छोगों के ऊपर खब आक्रपण हुए | उन छोगों का-कंहना था कि 
जब तुम ईश्व( को नहीं मानते तब पृण्यपाप का फल मिलता है, यह 
कैसे जानते हो ? क्या तमने परलोक देखा है ? क्या तुम्हें प्राणियों के 
कम दिखाई देते हैं !'क््या तुम्हें कमक़ी शक्तियों का पताः है ?.इन सब 
प्रश्नो-का' सीधा उत्तर-ता 4ह- था कि - हमें व्रिचार /करने से :इन्त बातों 
का-पता लगा है ।-परन्तु वह;चुग-ऐसा-था-कि उस -उमय की जनता' 
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सिफ विचार से निर्णीत वल््र॒ पर विश्वास करने को तेंगार ने थीं।। 

स्वरुचिविरधितत्त एक दोष माना जाता था“ इसलिये अपनी - वात को 
प्रमाणसिद्ध करने के लिये अनीश्वरवादियों ने ईश्वर की संत्रज्ञता मनुष्य 
में स्थापित की | संत्रजञ् ओत्मा का गुण माना जाने छगा । अब ईब(-* 
बांदियों केअक्षियों. का सम्राचान अनीश्र ार्दी अच्छी” तरह से करने 
लगे । इसके वाद अनीश्ररवादियों ने भी. ईश्व्ादियों से वे ही प्रश्न किपे : 
कि इंश्वर समज्ञ है औरःजगत्कता है :-यह/ लात तुमने! कैस जानी, 
तुम मी-तो ईश्व (को, उसके: काय को|प्रलेक को, : पृण्य पाप को: 
देखे नहीं संकेत [इस आश्षिंप:से बचने: के लिये 'अनीश्रस्वादियों. की" 
तरह ईश्वेस्ांदियों: नें (जिंनके:आधोरे पर न्याय" वेशे'षेक् / योग' 
दशनः बने )- अपने “योगियों' को - सर्वेज्ष' माना | इस प्रकार इंश्वर की * 
संपज्ञता, अनीश्रबादीः योगियों में और हंश्वेस्वादी' योगियों में विग्बं-' 
प्रतिबिम्ब रूप से उतरती गई | इस का कारंण यह थाककि सभी छोगे 
अपने अपने दंशनों को पूर्ण सल्ल सात्ित करना चाहति-थे' | 


. मीमासक सम्प्रदाय का पन्‍थ इन सबसे. निराला है।: उसे एंक . 
तरह से अतीश्रर्वादी कहना चाहिये, परंतु आस्तिक .होने परभी 
उसनें सबज्ञ माननां उचित न संमझा | जिंस भयसे लोग सब्वेज्ञ ग्रोगियों 


की कंल्पना करतें थे उस भर्य को उसने वेदों का संहारा लेकर 
दूर किंयां है।  / ' | 28 आम 


जी. 
है. कुल कष्ण कर 


जो हा 
& 48 » 8. 


:£ ४ मीमांसकाःकी-दृष्टि में बेंदे अपीरुषेय : हैं।' अवादिः हैं सत्यक्षोनके 
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भंडार हैं॥ जो संग्ूण वेदोंकाः जानने वा है -वंही संवेकज्षे हैः: अनन्ते 
पंदाी को जनिनेयां्ी संवेज्ञ असम्मव है. इस चची को निष्कर्ष 
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यह है कि अपने अपने ' सिद्धान्तों को पूर्णतत्य साबित करने 
के लिये छोगोंने (बज्ञता की कल्पना की है। .. “#. 

इस प्रकार सामान्य सबज्ञता स्वीकार कर लेने के वाद उसके 
'विपयमें और भी अनेक प्रश्न हुए हैं | सबज्ञता अनादि अनन्त है. 
या सादि अनन्त है या सांदि सान्‍्त है? इसी प्रकार एक और ग्रश्न था 
कि सर्वेज्ञता अतिसमय उपयोग रूप रहती है या लब्धिरूप ? इन सब 


प्रश्नेके उत्तर भी जेंदे जंदे दर्शनों ने जदे जदे रूप में दिये हैं। . 


जो इश्च॒वादी हैं उनकी दृष्टि में -तो इंश्वर अनादि से 
अनन्तकाल तक जगत का ।वेबाता है इसालेये उसकी सबज्ञता भी अनादि 
अनन्त होना चाहिये | परन्‍्त जो योगी लोग हैं. उन्हें इतनी छंबी 
सबज्ञता' की क्या जरूरत है ? उनका काम ते सिर्फ इतना है कि 
जबतक वे'जीवित रहें तवतक थे हमें सच्चा उपदेश दें। मृत्यु के 
बाद उन्हें उपदेश देना नहीं है, इसलिये उंस संमय थे - सर्वज्ञता 
'का क्या करेंगे ?! इसलिये उनकी सबवज्ञता मृत्यु के बाद छीन ली जाती 
है | मृत्यु के बाद भी.अगर वे सबज्ञ रहेंगे तो अनन्त काल्तक रहेंगे 
इसलिये एक तरह इंधररके प्तिदन्दी हो जाँयगे-। यह बात इश्ववादियों 
को पसन्द नहीं है | असली बात तो यह है,कि ईश्वरवादी - किसी 
'दुसरे का स्ज्ञ होना, नहीं चाहंते, प्ल्तु अगर सवज्ञगोगी,न हो तो 
उनको सच्चाई का; ग्रमाण कैसे मिले-इसके-लिय थोड़े समयके- लिये 
(उनमें, सज्ञगोगियों को:माना, हैः और काम निकल जनि: पर उनकी 
सबज्ञता छीन ली है-। इस 'तरह इन छोगों, के मतभें हश्वर अनादि 
अनन्त स्वज्ञ ओर . योगी .सादि सान्‍्त सब्रज्ञ हैं। यह मान्यता . कणाद 
((वैशेषिक ) गौतम ( न्याय ):और पतझुजाडे ( योगदशन-),की है .। 
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में पहिठें कह चुका हूँ कि मॉमांसक सेम्पंदाय ने वेदों की 
सहारा लेकर आक्मरक्षा की परन्ते बेंदों को अंपीरुंपेय साबित करनो 
कंठिन था | बिना अन्यभ्नेद्धा के बेदी को अपरिषेंय नहीं माना जा 
सकता था । इसलिये न्‍्याय-चैशेपिक दर्शनाने वेदों को माने करके 
भी उन्हें अपीरुषेय ने मानों और 'सर्वक्षयोगियों से उनने अमांणपैत्र 
लियो । परन्तु मोमापतक सैमदाय न्यीय वैशेषिक से ओचीन हीने ते 
ब्ेद को अपीरुषेय मानने की अन्धश्रद्धा को रखे सकी इसलिये उंसे 
सबज्ञ योगियों की जरूरत नहीं रहीं | ' 
परन्तु सांख्यद्शन में इन दोनों विचारों का मिश्रण-हैं | वह 
बेद- को अपौरुषेय 'भी. मानता है. और सादिसान्त सर्बज्ष शयोगियों को 
भी- मानता है-। हो, अनीश्वर्वादी होने से अनादि ' अनन्त स्क्ष 
नहीं मानता;। मीमांसक सम्प्रदाय जिस प्रकार वेद: के -भरोसे रहता 
हैं -उस- प्रकार “यह नंहीं रहता । यह वेद को अपीरुपेय मानकर-के 
भी सर्वज्ञ योगियों. की कल्पना करके -अपने: को मीमांसकों की 
अपेक्षा अधिक सुरक्षित कर ढेता है. ॥ सांस्यों:की “सर्वज्ञ, मोन्यता 
का एक करण “यह :है कि वेद को . अंपौरुषेय सिंह 
करना केंठिन है। अंग कर भी - दिया जाय “तो “वास्तविक अर 
कीन'बेतंबे £ शंगद्वेप 'अज्ञान साहत मेनंष्यं'तोः वास्तेविंक अं बता 
नही: संकेता क्योंकि ऐसे पुरुष आंत्ःनहीं!"हों, सकते) :अंगर“आभ 
करनेवाढ्या आप्त न हो तो उंस पर कौन विश्वोत्त करेगा ? संबंज सानेर्कर 
ममासकी की इस कमजोरी से साल्यदर्शन बेच गया है “और न्थाय- 


है] 


| ४ 5ः 
वैशेषिक तो बेंद को अंपौरुषेय मॉननकी अम्वश्नद्धा से भी बच: गेये हैं| 
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' जब सबज्ञता की कल्पना योगियों में भी की गई तत्र यह 
प्रश्न उठा कि थोगी छोंग सर्वज्ञ केस हो सकते हैं। इसका उत्तर 
सरल था | प्रायः समी आस्तिक दशन आत्मा के साथ: कम, प्रकृति 
माया अदृ्ट आदि मानते हैं | बस; इसके वन्‍्धन छूट जाने पर आत्मा 
सत्रज्ञ हो जाता है । 

परन्तु इसके साथ एक जबरईस्त प्रश्न उठा क्लि यदि बन्धन 
छूट जाने से आला सर्वज्ञ हो जाता है.तो ज्ञान आंत्माका गुण कह- 
लाया, इसलिये वन्धन छूट जाने पर- उसे सदा अकाशमान रहनां 
चाहिये | वह एक समय अमुक पदार्थ को जानें, और <दूसरे समय 
दूसेर पदाय को जाने, यह कैसे हो”सकता है.! वनन्‍्चनमुक्त आत्मा 
का ज्ञान तो सद्रा एकत्ता होगा। वह कमी इसे जाने, कभी उसे 
जूने,. इस प्रकार के उपयोग ब्रदछते , का * कोई 
कारण ते होना चाहिये ? जो के एग होगा बडी बंन्धन 'कंहरायगा ॥ 
इसलिये वन्‍्धनपक्त आत्मा या तो असबंज्ञ होगा या ग्तिसमय उप« 
योगात्मक सर्वज्ञ होगा | छल ; हग्लाए ' 

इस ग्रश्नन दाशनिकों को फिर “चिन्तातर किया | सांख्य- 
दर्शन ते इस प्रश्न से सहज ही में बच गया | - उंसने ,कहा के 
पदारयों को जानना यह आत्माका गुण नहीं है | वह तो जड़ प्रकृति 
का विकार है| बिलकुछ वन्धनमुक्त होने 'र ते आत्मा ज्ञाता ही 
नहीं रहता । परन्तु जो छोग ज्ञान या बुद्धि को. आलाका गुण मानते थे 
उनको जरा बिशेप्र: चिन्ता हुई । न्याय वैशेषिक यद्यापे मीक्ष में 
ज्ञानादि गुणों का. नाश मानते हैं इसलिये मुक्तात्माओं के ; विपये में 
उन्हें कुछ चिन्ता नहीं हुई, न्याय वैशेषिक. का मुक्तात्मा ,सांख्योंके 


हा हे 
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मुक्तात्मा से कुछ विशेष अन्तर नहीं रखता, परतु मुक्त होने के 
पंहिले ज्ञान तो आत्मा में रहता ही हैं, उस अवस्था में जो योगी 
सर्वज्ञ होगा वह कैसा होगा ? सत्रदा उपयोग रूप या ' कभी कमी 
उपयोग रूप ? त्रिका्त्रिलेकवर्ती पदार्थों का सदा युगप्रत्‌ प्रलक्ष 
करने वाले योगी की कल्पना तो एक अठपठी कल्पना है। क्योंकि 
ऐसा योगी किसी की बात क्यों सुनेगा ! किसी से वह प्रश्न क्यों 
पुछेगा.! और उसका उत्तर क्यों देगा ! क्योंकि उसका उपयोग 
त्रिकाल त्रिकोक में विस्तीण है,, वह. किसी एक जगह कैसे आ 
सकता है? सामने बैंठे हुए मनुष्य की जैसे वह वात सुन रहा है 
उसी तरह वह अनंत कालके अनंत मंनुष्यों अनंत पश्ुओं अनंत 
पंक्षियों और.अनन्त जलूचरों के शब्द सुन रहा है । अब किसकी 
बात का उत्तर दे! अमुक मनुष्य वर्तमान है, इसलिये उसकी-बात 
का उत्तर देना चाहिये और बाकी का नहीं देना 'चाहिये--इस 
गअ्रकार का विचार भी उसमें नहीं'आ सकता क्योंकि इस विचार के 
समान अनन्तकाल के अनंत विचार भी उसी समय उनके ज्ञान में 
झलक रहे हैं | तब वे किसके अनुसार काम करें ? इतना ही नहीं 
किन्तु ' किस बिचार के अनुसार काम करें ” यहमी एक विचार है 
जोकि अन्य अनन्त विचारों केम्समान 'झलक रहा :है,|'इसे अकार 
सावकालिक .सर्वज्ञ मानने में योगी छोग उपदेश 'भीं. नहीं दे सकते । 
इस प्रकार जिस बात के लिये. सर्वज्ञ योगियों. की ' कल्पंना 'की . गई 
थी उसी को आघात होने छगा | दूसरी तरफ अगर इस प्रकार: के 
योगी नहीं मानते तो उपयोग के बदलने का कारण / क्या ?,इस 
तरह दोनों ही तरह से आपत्ति है | ै 
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इस आपत्ति से 'बबने के हिये न्‍्यायवैशेपिकों ने योगियों की 

दो अधियों मानलीं | एक युक्त दूसरी युज्ञान। जो त्रैकार्लिक 
पदार्थों का सर्वदा अल्यक्ष करमेवाले योगी हैं उनको यक्त योगी 
कहते हैं, और जो चिन्त[पंवक किसी बातकों जानते हैं वे यज्ञान# 
हलाते हैं | परन्तु जनदशन ने इस विपृथ में क्‍या किया, यह 
एक विचाएणीय प्रश्न है और इसी पर यहाँ विचार किया जाता है। 


ऐसा माछम होता है. कि जैनछीग भी एक समय सबंदा 
उपयोगात्मक प्रल्नक्षवाले [ युक्तयोगी ] सर्वज्षकों नहीं मानते थे । 
परन्तु पीछे उपयोग परिवेतेन का ठीक. ठीक कारण न मिलने से 
समावानके लिय इनने भी' युक्त योगी माने | परत थुक्तयोगी मानने 
से बाताछाप उपदेश आदि भी नहीं हो सकता था ' इसलिये इनन 
उपयोग के दो 'भेद किं+-एक दर्शनोपयोग और दूसरा ज्ञानोपयोग, 
और इन दोनों उपयोगों को स्ववाव से पत्विततशीक माना । परल्तु 
इन उपयोगों के क्षणिक्र परिवर्तन से भी संत॑स्या पूरी न हुई बल्कि 
गुत्यी और उलझ गई । इस समग्र दो उपयोगों की मान्यता तो 
मिठ नहीं सकती थी इसलिये दोनों उपयोगों को एक साथ मानने 
का सिद्धान्त चछा । पर्तु-एक आता में.दो उपयोग एक साथ हो 
नहीं सकते इसलिये सिद्धसन दिवाकरने दोनों उपयोगों: को. फिर 
एक कर दिया । ग॒त्यी को सुलक्षाने के, लिये | ज्यों ज्यों , कोशिश 
होती गई तो तय वह और उल्झती,गह |, «६ ,-, 


'जियजजाशापम ८८2 ाजएकमपाक्रल 





| 


. # योगजो द्विविधः प्रोतो युक्तयुन्जानमेदतः 
ययुक्तस्य सर्वदा भाने विन्तातहइतो5परः ॥६५|| - कारिकावली ' 
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, इस ग॒त्थी को सुलझाने के लिये दशन और ज्ञान की परि- 
भाषा ही बदलदी गई । उनके भेदोंकी भी परिभाषा वदरूदी गई 
जैसे अचक्षुइशन की परिभाषा सिद्धसेन ने वदछदी है इतना 
ही नहीं किन्तु ऐतिहासिक और पौराणिक चरित्रों पर भी इस चचो 
का ग्ड़ा-विक्र> प्रभाव पड़ा | उदाहरण के छिये दिगम्बरों का 
महावीर चरित्र दाविये | 


दिगबर सम्प्रदाय में महा|वीर-जीवन नहीं के-बरपवर मिलत। 
है | इसके अनेक कारण हैं, परन्तु मुह्य कारण सतैज्ञत की च्चो 
को गुत्यियों हैं, जो सुच्झ नहीं सकी हैं । में पहिले का चुका हूँ 
कि यक्तयोगी मानने से कोई बातचीत प्रश्नेत्तर आदि नहीं कर- 
सकता। अताम्बर सम्प्रदाय. में तो पुशना सूत्र साहित्य माना जाता था 
ओर उसमें महावीर का जीवन था जिसे थे हटा नहीं सकते थे, 
दूमरी, वात. यह कि. इनमें ऋषवबाद प्रचलित था इसलिये महावीर 
जीवन के वे माग--जिनमें महावीर बातचीत करते है ग्रश्नोत्तर 
काते हैं, शालाथ करते हैं, आदि बने हुए हैं | परन्तु दिगंबरों ने 
सूत्रताहिल छोड़ दिया, इसलिये सूत्रसाहित् में जो महावीर चरित्र 
था उसकी उनको पवाह न रही और इधर वे केव्रलदशन ज्ञान का 
क्रमबाद नहीं मानते थे इस्तलियि उपयोग-परिंवतिन की विछकुछ सेमा- 
वना न थी, इन सब आपत्तियों से बचने के लिये महावीर जीवन 
के वे सब भाग-जिनर्थ महावीर किसीसे बातचीत करते हैं-- 
उड़ गये | खेनाम्बर साहित्य में धरम का परिचय महावीर गौतम के 
सेबोदरूप में है जब कि दिगंबर साहित्य में गौतम और श्रेणिक के 
संवादरूप है |,इसका कारण यह है कि महावीर स्तज्ञ थे, बे प्रति 
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समय त्रिकाउत्रिलोक की वस्तुओं का साक्षात्रस्यक्ष करते थे. इसलिये 
किसी एक बात की तरफ उपयोग फैसे गा सकते थ | यही कारण 
है कि दिगेवरीं में गोझाल जमाड़ि आदि का भी उल्लेख नहीं मिलता । 
प्रारम्भ में तो सिफ इतनी ही कल्पना की गई कि भरहंत 
स्वामी बातोढाप, शक्रा समावान, या झास्त्राथ नहीं कर प्रकते, 
वे प्िफ व्यात्यान दे सकते हैं, . क्योंकि 
व्याख्यान देने में किसी दूसरे आदमी के शब्दों पर ध्यान नहीं 
देना पडता । परतु इतना सुधार करने पर भी समस्या .ज्योंकी ला 
खडी रही, क्योंकि व्याख्यान में भी किसी खास विपय पर तो ध्यान 
लगाना ही पड़ता हैं। युक्तमोगी में यह उपयोगमेद कैसे हो 
सकता हैं ? ु 
इस आपत्ति के डरसे व्याख्यान देने की वात भी उड़ गई । 
उसके बदले मे अनक्षरी दिव्यशनि का आनिष्कार हुआ, जो मेध- 
गजना के समान थी | परत इस मेघंगजना को समभझेगा कौन १ 
तो इसके दो उत्तर दिये गये | पाहैला यह कि भगवान के अतिशय 
से वह सब जीवों को अपनी अयनी भाषा में सुनाई पड़ती है। 
जबतक कान में नहीं आई तब्तक निरक्षी है और जब कान में 
पहुँची तब साक्षरी अरथीत सर्वभाषामयी हो * गई | दूसग. उत्तर यह 
कि उस भाषा को गणघरदेव समझते हैं .और वे सबको उपदेश देते 
हैं । इस दूसेर उत्तरने महावीर-चरित्र में एक और विशेष बात पैदा 
कर दी | ., 
अताम्बरं के अनुसार महात्मा महावीरने केवलज्ञान पैदा होने 
पर प्रथम उपदेश दिया परन्तु वह सफछ न हुआ अथीत्‌ उन्हें एक 
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भी श्रावक न मिला | परन्तु दिगंवर कहते हैं कि कोई गणबर न 
होने से महावीर स््रामी छप्पन दिन तक मौन रहे; क्योंकि उनकी दिव्य 
ध्यनि का अब छोगों को सपझ्वे कौन ? केवछल्कानी तो फेसी के 
साथ बातचीत या प्रश्नोत्त कर नहीं सकता । 
अन्त में बेचोरे इंद्रकों चिन्ता हुई। वह किसी प्रकार गौतम को 
वहाँ छाया | मानस्तम्म देखते ही इन्द्रभूति का भोन गलगया; बिना 
किसी बरतिचीत के गौतम गणधर बन गये, आपसे आप उन्हें चार' 
ज्ञन पैदा हो गये | तब दिव्यनि खिरी, आदि | 

अब दूसरी तरफ देखिये । एक प्रश्न यह उठा कि विना 
इच्छा और विशेष उपयोग के भगवान ओंप्र जीभ ता. आदि कैंस 
चलयंगे / तो कहा गया कि भगवान्‌ मुँह से नहीं बोलते किन्तु 
संग से थाणी छित्ती हैं। श्रोताओं के पृंण्य के द्वार उनके 
संत्रंग से मुदंग की तरह आवाज निकलती है| फिर शंका हुई 
कि भगवान 'बिना कित्ती विशेष उपयोग के/ खास जगह जाँयंगे 
कैस १ तो उत्तर मिल कि वे ते पद्मासन छँगोये आपसे आप. 
डड़त जाति है|, | - 

इस प्रकार सबज्ञता वी ,कव्पनाने इतना गोरखपघंधा मचा 
दिया है कि जिसमे. से निऊछना असंभव हो, गया है-। अन्त में 
जान वचाने के लिये अन्धर्श्नद्धापृूण अतिशयों की कह्ंपना करके 
किसी तरह से संतोष किया गया है | कुछ का परिचय मैं दूसरे 
अध्याय में दे चुका,हूँ | कुछ की , आंज्िचना आंगे करूंगा। यहाँ 
तोः सिफ रेखीचित्र दिया गंया है।। 
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अन्याय की रोककर मनुष्य की छुर्खी वताने के लिये सदा- 
चार-पमकी सृष्टि हुट। इन नियमों का पाठ्न ऋतने के लिये 
जर्गन्नियन्ता इंखर कल्पित जिया गया | उसके जगश्नियन्तृल के ढिये 
सर्वज्ञता अई | जिनने ईश्वर नहीं माना उनने विधक्नी समस्या सुछ- 
जाने का तथा सदाचार आदि के सिर रखने का खतन्त्र प्रयत्न 
किया बिल्तु उसकी प्रामाणिकता के लिये सबज्ञ योगियां की कल्पना की 
इस तरह इंश्वर को सबज्षता का प्रतित्रिव अनीश्रत्वादी थोगियों पर 
पड़ा । पएन्‍तु अगम्य होने से ईश्वर्वादियों के भी स्वेज््गोगी मानना 
पड़े | बाद में स्नज्ञबाद पर जत्र अनेक तरह के आश्षिय हुए तब सर्- 
जता के अनेक भेद हो गये और अन्त में घोर अन्धश्रद्धा में उसभी 
समाप्ति हुई | जो चित्र प्रारम्मसे ही बिगड़ जाता है उसे स्याही 
प्रोतपरोतकर सुधारने से वह और भी बिगड़ता है| उस्ती प्रकार इस 
समज्ञताके प्रश्नक्री दुर्दशा हुई | यदि प्रारम्म से यह प्रयत्न किया 
गया होता कि कल्याण मांगे के ज्ञानके लिये इतने 'हम्बे चेड़ि सरवज्ञ 
की आवदबयकंता गहीं है, तो मनम्य का बहुत कल्याण हुआ होता | 
परन्तु दूरभत में मनष्य समाज इतना अविकासेत था कि वह इस 
विवेकरण तक को सह नहीं सकता था । और जत्र इस तक की 
सहने की शक्ति आई तब मनुष्य उन पुराने सेस्‍्कारों में इतना रंगे 
गया था कक वह नये विचारों की अपनाना नहीं चाहता ,था । वह 
बेहान हो कंसके भी अपनी विद्वत्ता का उपयोग पुफ्ननी ' बातों: के 
समन में करता: था । ऐसा करने से साधारण जनसमाज भी उसे 
अपनाता था | इस अलोभनकोी न जीत सकने के कारण, बड़े बड़े 
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विद्वान भी पराने काननों के अनुसार वकाढुत करते रहे परन्न सच्चे 
काननों की रचना न कर सके | 


जैनघ्म सरीखा तार्किक घम भी अन्त में इसी झमेले में पड़ 
गया है | जैनशाख्रनि वास्तविक सबज्ञता के प्रश्नकों झमले में डाल 
दिया है और अनेक मिथ्या कल्पनाएँ करके सल्यको बहुत नचि 
दवा दिया है, फिर भी दिगम्बर शेताम्बर शा्ों में इस विषय में 
इतनी अधिक सामग्री है कि वाध्तविक सत्य ढूँढ निकलना कठिन 
होने पर भी अशक्य नहीं है | यहाँ तो मैंने सबज्ञता के इतिहास 
का रेखाचित्र दिया है, जिससे पाठकों को अगढी वात समझने में 
सुभीता हो | 

युक्ति विरोध 

जैनशार्तों का आधार लेकर ब्रिचार करने के पाहिले यह देखना 
चाहिये कि युक्तियों की दृष्टि सबज्ञता की प्रचलित मान्यता क्या 
सम्भव है ? जैनियों की वर्तमान मान्यता हैं कि “ त्रिकाल त्रिकोक 
( अछोक सहित ) के समस्त पदार्थीका सबंगुण पर्योयोसहित थुग- 
पत्‌ प्रत्यक्ष केवलज्ञान है ” परतु ऐसा केवलज्ञान सम्भव नहीं है 
इसके कई कारण हैं-- 
रा ६-अनन्त का गत्यक्ष असम्भव 

जैसा ऊपर बतलाया गया है वैसा अनन्त का ग्रत्यक्ष असम्मव 
हैं। क्योंकि जो अनन्त है उप्तका एक प्रत्यक्ष में अन्त कैसे आसकता 
है और जबतक किसी चीज का अन्त न जानलिया जाय तबतक 
वह पूंरी जानली गई यह कैसे कहा जासकतां है ? बस्तुको “अगर 
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काल की इष्टितें पूंण रूपमें' जान लिया जाय तो कसतु का अन्त 
आजायगा, वस्तु नष्ट होजायगी | परन्तु किसी सत्‌ वस्तुओं विनाश 
नहीं हो सकता उसका सिर्फ परिरितंन होता है | वस्तुकी सीमा 
मौनना या केवलज्ञान के विपय-प्रकाशन की सौमा मानना इन 
दोमेसे किसी एक का चुनाव करना पड़ेगा । 

अवस्थाएँ ऋमवर्ती होती हैं | एक समय में एक की दो 
अचस्थाएँ नहीं। होतीं। इसलिये एक की सब अन्रत्थाओं के. 
प्रत्यक्ष करलेने 'पर उनमें से कोई ऐसी अवस्या अवश्य होना चाहिये 
जो सबसे अंतिम है । अगर सबसे अतिम- कोई .अवस्था नहीं 
झलकी तो पूरी वस्तुका प्रत्यक्ष कैसे हुआ ? अगर सबसे अतिम 
अवस्था झलकी तो इसका अथ हुआ कि इसके बाद कोई अब््था 
नहीं है। और बिना अत्रत्या के- बिना पर्योय के- वस्तु रह नहीं 
सकती इसालिये वस्तुका नाश मानना पड जो कि असंम्मत्र हे | 


जैनासेद्वान्त, अन्यदशन, वज्ञानिक छोग ओर हमारा अनुभव 
ये सत्र इस बातके साक्षी .हैं क्रि, वस्तु का नाश नहीं होता 
अवस्था का परस्चितंन होता है। इसलिय एक .प्रत्यक्ष के.द्वारा 
अनन्त पयोयें को जान लेना, असम्भव है-। इसलिये केवरलल्ञान, 
की उपयुक्त परिभाषा मिथ्या है। 

प्रश्ष-- अगर वस्तु अनन्त है तो -केबलज्ञान बस्तुको 
अनन्त रूपमे जानेगा |...  , ५, * , ३ 5. 

उत्तर-अनन्त रूपमें जानना अथीत्‌ अन्त नहीं प्रा सकना, 
यह तो केवलज्ञान के उपयुक्त अर्थ का खण्डन हुआ । यों तो क्स्तु को 
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अनन्तरूप में अक्रेबली भी जान सकता है | :वस्तु' नित्य है उसका: 
अन्त: नहीं है, यह तो' अनन्तत्व- या-नित्यत्व नामक 'एक-घर्म-का 
ज्ञन है जो कि.थोड़े विचार, ले हर एक जान: सकता है इसके... 
जानने के लिये केवलज्ञान की-बह असम्भव परिभाष। क्यों: बनाई जाय: " 


प्रश्न-हम छोगें क़ी.दृष्टि में वस्तु. अनन्त है 'परंन्तु: केवली 
की दृष्टि में. नहीं न 


उत्तर-तो केवली की दृष्टि में वत्त का नाश दिखेगां जोकि 
अंसंम्मव है.। इस प्रकार तो.'केवंर्ली मिथ्याज्ञोनी होजोयगे । 


प्रश्न-अंनन्तें में अनन्त का प्रतिभास होजातां है और वस्तुकी 
भी सान्त नहीं मानना पडता । जैसे कोइ छोहें की पटरी अनन्त 
हो और उसके सामने सीसे की पटरी अनन्त हो तो एक अनन्त में 
दूंसरा अंनन्तें प्रतिविम्बित होजोयंगों | | 


उत्तर-पटर्राका ग्रतिबिम्बिस होनेवाला भाग और सीसेका 
प्रतित्रिम्बित केरनेंवाला भांग दोनों सन्त हैं। क्षेत्रकी दृष्टि से 
पटरी को अनन्त कल्पित किया तो. श्षत्रकी दृष्टि से ससे 'को 
अनंन्त कल्पित करना पड | इसी प्रंकार ज्ञान भी सांन्त है ओर 
उंसे में अतिबिग्बित 'होनेवालिं विषय भी सांन्‍्त | विषय 'संमय कीं . 
दृष्टि से अनन्त हुआ कि इस को भी संमय की ईं।ष्टि स॒ अनन्त 
बनेना पड़ेंगो । इस प्रकार अंनेन्त प्रंत्यक्षोमें अनन्त “विषय-पयोय- 
प्रतिब्रिम्बित हुए परन्तु प्रश्न एक प्रत्यक्ष में अनन्त के ग्रेतिबिम्बित होने की 
' हैप-यों तो अनन्त मे अनन्त का-.ग्रतिंभास “साधारण- तुच्छज्ञानी 
को भी/हीता:है [एक “नित्य ;निगोद्रिया” भी :मंतकाछ: के अनन्त 
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समयके अनन्त प्रत्यक्षों द्वारा अपनी अनन्त समय की अनन्त 
पयायों का प्रत्यक्ष करेगा । बेखली का अनन्त ज्ञान अगर एसा ही 
है तब तो उसकी सिंद्धि के लिये सिरपच्ची करना.व्यथ है । 

ग्रल्नक प्रत्यक्ष सान्त विषय . होता'है अब अगर अनन्त 
प्रत्यक्षों की एक अणी की कल्पना करके अनन्त सान्‍्तों की 
ओअणी ,क़ी विषय कहा ज़ाय, तो अनन्त सान्‍्त ,विपय होजॉयगे परन्तु 
प्रत्येक प्रत्यक्ष सान्तविषय ही रहेगा । 

'एक दर्पण में अनन्त पदार्थ ग्रतिबिम्बित नहीं हो सकते परन्तु 
अनन्त दर्षणों की एक श्रेणी बनाकर अनन्त पदार्थों के प्रतिबराग्बित 
होने की कल्पना की जाय-जैसी कि ग्रश्नक्र॒तीं ने. सीसे की पठरी के 
नाम से' की है--तोः इंससे यह सिद्ध नहीं होसकता कि को£ दर्पण 
अनन्त पदार्थों को प्रतिबरिग्बित कर सकता है । | 

'  क्ेबलज्ञान के द्वारा 'तो एंक समय में अनन्त समयों का 
प्रत्यक्ष करना है जोकि असम्समव हैं | अनन्त समय में अनन्त -समयों 
का प्रत्यक्ष किया जाय तो यह बात निर्निबाद है | इसंस वह कल्पित 
सबज्ञता सिद्ध नहीं होती "जिसका " दावा,वहुत से -जैनी करते हैं 
और जिसका, उलछेख ऊपरः किया गंया है.“ 

अनन्त सान्‍्तों की श्रेणी बनने-के' शाब्दिक झमेले से वस्तु- 
नांश-सम्बन्धी विरेध का परिहार नहीं हो जाता | हम केबली से 
जाकर.पूछें कि आपको जितनी पर्यायें'दिखती हैं. उनमें कोई ऐसी 
भी पयाय है जिसके बाद कोई पर्याय न हो | अगर केवली कहें कि 
एक पयीय ऐसी' है जिसके बाद कोई पर्याय नहीं है 


२० ] चौथा अध्याय 


तो, हम कहेंगे कि आप मिध्याज्ञानी हैं क्योंकि वत्तुका नाश नहीं 
होता न पर्यायहीन वस्तु होती है। 


[०] 


अगर केबली कहें कि जितनी पायें मुझे दिखी उनमें ऐसी 
कोड पर्याय नहीं है जिसके बाद कोई पयाय न हों । 

तब हम कहेंगे कि जितनी पर्याय आपकी दिखीं उनके वाद 
में मी कोई न कोई पर्याय है तो वह परयोय या वे पर्याय आप को 


बिक कब हु 


| नहीं दिखीं ? 


बस ज्ञान की शक्ति का अन्त आ गया इसके सित्राय केवंली 
और कुछ नहीं कह सकते । 

सर्वज्ञता की उपयुक्त कल्पित परिभाषा का यहीं खण्डन हो 
गया । इस स्पष्ट बाधा को लोड सौसे की .पुठरियों की कल्पना हृठा 
नहीं सकती । , , ; । 

अश्न-केवलकज्ञान का विषय आप कितना भी मानिये परन्तु 
वह अनन्तकाल तक उतने विषय जानता है इसलिये अनन्तकाल 
में अनन्त का तो जान ही लिया । 

उत्तर--पर एक काल में अनन्त को न जान पाया अनन्त- 
काल में अनन्त को जानना तो कोई भी तुच्छ प्राणी कर सकता है। 

प्रशन--जिसे हमने अनन्त समय में जाना उसे, हम एक 
समय में भी जान सकते हैं | क्योंकि अनन्त समय. का ज्ञान शक्ति- 
रूप मं सदा है। अगर शक्तिरूप में नहीं है तो वह पैदा कैसे 
हो गया : जो शक्तिरूप में नहीं है वह न तो पैदा हो सकता है 
न नष्ट हो सकता है क्योंकि असत्‌ की उत्पत्ति और सत्‌ का 


जन 


अनन्त का प्रत्यक्ष असम्भव [ २१ 


विनाश नहीं होता | अनादि अनन्तकाल में जितने पदार्थों .का ज्ञान 
हम कर सकते हैं उन सब पदार्थों का ज्ञान शक्तिरूप में आत्मा में 
मौजूद है | इससे सिद्ध होता है कि अनन्तज्ञता आत्मा काः स्वभाव 
है। और जो स्रभाव है उसका कभी प्रगट होना उचित ही है | 
उत्तर-एक आंत्मा, मनुष्य हाथी घोड़ा गषा ऊंठ सौंप 
विच्छू शेर उल्हू मच्छर आदि पर्याथें धारण कर सकता है इस- 
लिये कहना चाहिये कि शक्तिरूप में ये समस्त पयोय॑ आत्मामे 
मौजूद हैं इससे सिद्ध हुआ कि ये सब पयोयें आत्मा का भाव हैं। 
और जो स्वभाव है उसका प्रगट होना कमी न कमी सम्भव है, 
इसलिय एक ही समय में आक्मा मन॒ुष्प और हाथी आदि बन 
जायगा |.पर कया यह सम्मत्र है ? क्या एक एक समय में आत्मा 
की दो पयायें हो सकती हैं ! हां, यह- हो सकता है कि आत्मा 
कोई एक ऐसी पर्याय घारण करे जिसमे दो चार पशुओं के कुछ 
कुछ चिह् हों जैसे नासिह या गणेश के रूप की कल्पना की ज/ती 
है। पर यह एक स्वतन्त्र पर्याय कहलायी | समस्त पयीयों का एक 
साथ होना संम्भव नहीं: है । ह 
' घटठज्ञान पठज्ञान' “आदि ज्ञानं की अनेक अवस्थाएँ हैं, वें 
शक्तिरूप में भले ही मौजूद हों पर एक साथ सब पयोयों का होना 
सम्भव नहीं हैं | उनकी व्याक्तिं क्से ही होगी। केब्रेंलज्ञान भी 
पदार्थ को जानेगा तो ऋमसे जानेगा,| इसलिये एक समय में वह 
कमी अनन्तज्ञ नहीं हो सकता । ' 
:... .दूसरी बात यह है क़ि असतू का उत्पाद नहीं होता सत्‌ 
का विनाश नहीं होता” यह नियम द्वव्य'या शाफ़ति केः.विषय में है 


हि मा न 
१२ | .  ज्योथा अध्योय: 
उनकी अवंस्थाओं के विषय में नहीं | अवस्था या पर्यीव ते। पदों 
भी।होती हैं:और नंष्ट भी होती हूँ । हां, ह#च्य पैदा नहीं होता गुण 
पैदा नहीं होता 4-इस प्रकार आत्मा पैंदा न होगे ज्ञान- पद न॑ 
होगा, किन्तु घटक्षान पंट्ज्ञान रूप जो. ज्ञानंकी पयोयें हैं. वें ते। पैदा 


भी होंगी नष्ट :मी होगी |. वे अनादि नहीं “हैं. कवि उनका कभी न 
कभी ग्रगट'होना सम्मत्रहों। ,. - *:. 


तीसरी बात यंह हैं कि हमें तो यंह' सिद्ध करना है कि 
एक समय में आत्मा अधिक 'सें अधिक “कितना जांन सकंता--है ? 
अनन्त सर्मयों में. अगर” आने” अनन्त' पदार्थों “को जाना: हैं: तो वह 
एक समय में सब को जान “लेगा- यह ' कैस ' प्िद्ध "हो गया । 
ज्ञान शाक्ति की मयादा का विचार' हमें एक संप्य 'कौ दृष्टि से ही 
करना हऔर-करना भी चाहिये | एक समय में अनन्त पयोथों,कां 
ज्ञान असिद्ध ते है ही, सा्थहीं वस्तु के सान्‍्त 'होने ' की बाधां से 
विरुद्ध भी. है | ह 


त रा 
त 
+ ६७ 


प्रश्ष-काल की अनन्तता वस्तु कोनिःय' मानने से!जानली 
जाती है :किन्तु- क्षेत्र. की अनन्तता. अनन्तप्रदेशों- का -ज्ञान:हुए बिना 
कैसे सम्भत्र, है. :/-जब पक्े-क्षेत्र -का भी-अनन्त जान : होता: है 
इससे सिद्ध है कि आत्मा. में अनन्त को.जानने: की शक्ति है. | 


उत्तर-जसे पद्चिलीः पंयोय के नाश होने “पर' अंबेय “ही . 
दूसरी पयोय आती है इसलिये कार अनन्त है इसीः-प्रकार “एक 
प्रदेश 'बीतनेःपर तुर्त- ही: इसरा अदेश आता: है: इसलिये क्षेत्र ' 
अनन्त है.। क्षेत्र का ग्रह: अनन्तत्व बम अनुर्मान:से जान सकते हैं। * 


बहा 
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प्रभ-नं तो पृथ्वी के बाद भी पृथ्वी आती है सदर आन पर 
भी पानी के नीचे एश्ली है ही तो कया पृ्थी को अनन्त माूलें ? 

उत्तर-प्रृत्वी की अनन्त कस मानले ऊपर की ओर उसके 
अंत पर तो हम अठ ही हैं। अनन्त के िवय में हमे यह ध्यान 
रखना चादि+ कि अनन्त बढ़ी मानता उचित है जहां किसी तरह 
अन्त बन ने सकता है| हम एसी जगह की कत्यना कार सक्ते 
हैं जहां कोट चीन ने हो, पर ऐसी जगह, की कल्यना नहीं कर 
पर्कृत जही। जगह ने हों । जगह का अमाब बताने के लिये भी 
जगह की जखूात ?ि। इसलिन जगई अधवीत क्षेत्र अनन्त है | 
उत्यी अनंतता जानते के छिये प्रतेक प्ररेश [जगह का सत्र से 
छोटा अं॥ ] को जानने की जख्एत नहीं। है । | 


प्रश्न-अत्यत्रों को जाने बिता भत्रय््री की कृप्ते जन सकते 
हूँ अनस्त प्रदेशों को जाने त्रिना अनंतप्रदेशित्र का ज्ञान फंसे होगा। 


उत्तर--गंसे कुछ समयों के ज्ञान से काल की अनन्तता 
जानलछी जाती है. उसी प्रक्रार कुछ प्रदेशों कज्ञाव से क्षेत्र की 
अनन्तना जानी जा सकती है । काठ में अनन्तता निद्यत्र रूप 
है क्षेत्र में व्यापकलरूप । जैसे प्रयेक्ष समय अपने भतिष्य समय से 
जुड़ा हुआ है उसी प्रकार अत्येक प्रदेश आगामी अदेश से जुड़ो 
है इसलिये सत्य की परस्मरा और प्रदेश की परम्परा अनन्त-है । 
कुछ समयों और कुछ प्रदेशों के ज्ञान से बाकी प्रद्शों और जाकी 
समयों के स्वमाव का ज्ञान हो, जाता है और उत्से अनन्तत्न नामक 
धर्म का जान दोजाता है... ी 


श्४ ] ४. चोथां अध्याय 


' प्रश्न-जिस॑ अक्ार चौँदी का ज्ञान एक पर्याय है सोने का 
ज्ञान दूसरी पर्यीय है तीपरी: पर्यीय ऐसी हो सकती है बिसे में 
चाँदी और, सोना दोनों का ज्ञान; ही | :प्रयोय यह तीसरी,है पल्तु 
इसमें पहिली, दोनों; प्रयोगों, का 'वित्य: प्रतिविग्तित हो रहा है -। 
इसी प्रकार ,अनन्त ।्कड़ि 'में; हेनिवाले , अनन्त, , प्रलक्षों * के 
विषय की जाननेवाली एक, क़ेवरलक्ान प्रयोग हो तो क्या हानि है.। 


, उत्तर-भनेक, पदार्थी' को। विषय, करनेत्राढी एक ज्ञान 'परयोय 
भी: होती है. पर्‌ * उसमें अतेक (अपनी,:विशेषता गौण - करके ,एक 
पदाथ बन जाना है | जैसे सेना के “प्रत्यक्ष में प्रत्येक सिपाही की 
विशेषता नहीं माल्म होती- किन्तु बहुतसे सिपाहियों का दल मालम- 
होता है । सिपाहियों को विशेवरूप -में जानने के लिय अछुग अछग 
प्रत्यक्ष होते हैं | केत्रछज्ञान अगर बहुत पदार्थों को जाने तो उसका 
सामान्य ग्रतिमास करेगा जोकि सत्ता रूप होगा । 


दसरी बात यह है कि अनेक पदार्थों का संकलन उतना ही 
माना जा सकता है जितना' असंभव न हो। अनंत का प्रत्यक्ष तो 
असम्मव है क्योंकि इससे वस्तु में सान्तता का दोष आता है जैसा 
कि पहिले बनाया जा चुका है | , ,; *. । 


४. ग्श्न-अनन्त का ज्ञान मानने से वर्तु साम्तता 'की जो जब- 
दस्त बाधा है उसका. परिहार नहीं हो सकता इसलिये अनन्त का 
ज्ञान नहीं मानना चाहिये फिर भी मनमें एक प्रकार: की शंका 
लगी ही रहती है कि जिस चीज को हम जानते हैं .उसके जानने 
की. वशेप शक्ति हमोरे भीतर है। अनादिकाछ से .हमने अनन्त' 
पदार्थों को जाना है उनके जानने को विशेष शाक्ति हमारे भीतर' 


अनन्त का प्रत्यक्ष असम्मव [२५ 


अवश्य हैं तब वह एक साथ प्रगूट क्यों नहीं हो सकती ? और 
प्रगट हो सकती तो आत्मा अनन्तज्ञ क्‍ये नहीं 

उत्तर-यहां शक्ति के खरूप के विषय. में ही अम है । 
ज्ञनमें अभुक अमुक पदाथ के जानने की शक्ति-जुदी जुदी नहीं होती 
किसी पदार्थ को जानना यह तो निमित्त की बात है-।, जैसे हममें एक 
मीछ तक देखने की शाक्ति हो तो जो पदाथ उसके भीतर आ- 
जॉयगे उन्हें हम देख सकेंगे | पर हम यहाँ बैठकर एक मील देख 
सकते हैं इसीग्रकार अमेरिका यूरोप आदि हरएक जगह बैठकर एक 
मील देख सकते हैं तो इसका मतलब यह नहीं है कि 3 छा्खों मीलोमें 
आये हुए समत्त १दार्थों को देखने की योग्यता हमोर मीतर आई । 
योग्यता का किसी खास पदाथ के साथ कोई सम्बन्ध नहीं है। 
घड़े को देखने की योग्यता अलग, कपड़े की देखने की योग्यता 
'अल्ग ऐसी योग्यता नहीं होती। योग्यता इस प्रकार होती हैक इतनी 
दूर तक का देखाजा सकता है इतना सूक्ष्म देखा जा सकता है । 
अब उस मर्यादा के भीतर जो पदाथ आजॉँयंगे वे उपयोग छ्गानि 
पर दिख पड़ेंगे | किसी में देखने की शक्ति अधिक होती है किसी 
में सन॑न की, किसी में विचारने की; ये जो योग्यता के नानारूप हैं 
वे निनित्तमंद-से हैं। जैसी दरब्येन्रियाँ, जैसी रुचि, ; जैसा शिक्षण 
और जैसे साधन मिल जते हैं ज्ञान की योग्यता उसी रूप में काम 
करने छगती है । जैसे हमारे पास कुछ बिजली की शक्ति है और 
' बह १०० यूनिट है अब उसका उपयोग हम प्रकाश में हे सकते 
हैं गति में ले सकते हैं थोडी-थोड़ी बॉठकर दोनें में छे सकते हैं । 
यह नहीं हो सकता-कि सौ यूनिठ प्रकाश में हे ढें। और १०० 
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च् 


यूनिट गति में लें | हम किसी एक में सौ यूनिट ले सकते हैं 
थवा पचास पचास यूनिट दोनों में छे सकते हैं।' ज्ञान की भी 
यही वात है । हममें जो शक्ति है उससे चाहे हम वैज्ञानिक वन 
जाय चाहे गणितज्ञ चाहे कवि चाहे और कुछ | हम उसी शक्ति 
से सब नहीं बन सकते | बनेंगे तो थोड़े थोड़े बनेंगे। 
मानते आत्मा में सौ पदाथ जानने की शक्ति है तो उससे 
कोई भी योग्य सौ पदाथ जाने जा सकते हैं | वह अनादि से सी सौ 
पदार्थों के जानता रहा हो तो इससे अनन्त पदार्थ का ज्ञान उसमें 
न कहतायगा, क्योंकि जिस समय सौ से बाहर कोई नया पदाथ 
जाना जायगा उस समय कोई पुराना भूछ जायगा । इस प्रकार के 
अचुभव हमें जीवन में पद पद पर मिलते हैं । हमोरे पास एक 
डिब्बी है जिसमें सो रुपये बनते हैं इससे अधिक रखने की शाफि 
उसमें नहीं है फिर भी ऋमसे उसमें हजारों रुपये आ सकते हैं। 
नये रुपये आते जायेंगे और पराने निकलते जाँयगे इस प्रकार हजारों 
रुपयो को रखकर भी वह एक समय में हजारों रुपये नहीं रख 
सकती इसलिये उसकी शाक्ति हजारों रुपये रखने की नहीं कहलाती। 
हमारी ज्ञान शक्ति सीमेत है फिर भी क्रमसे असीम समये में वह 
असीम को भी जान चुकता हैं पर एक समय में वह सीमित ही 
जानता है । 


_.. ग्रश्न-सभी आत्मा खमाव स वरावर शक्ति रखते हैं तब 

एक आत्मा जिसे जान सकता है उसे दूसरा क्‍यों नहीं ? आता 
अनंत हैं इसलिये अनंतका ज्ञान सबको होना चाहिये | खासंकर जब 
आवरण कम हट जाय तब तो होना ही चाहिये । हे 


अनन्त # प्रत्यक्ष असम्भव [ २७ 


उत्तर-आवरण के हट जाने पर सब्रकी शक्ति बराबर प्रगढ 
हो जायगी पर शक्ति बराबर रहने पर भी .वाह्य पदार्थों का ज्ञान 
निमित्तमेद के अनुसार होगा | जैसे बराबर शक्ति के चार दर्षण 
हैं वे एक खेभे के चार तरफ लगाये ग्रग्रे। उनमें प्रतिब्रिम्ब चार 
तरह के आयेंगे | पृत्र दिशा की तरफ जो दर्पण छगा है उसमें जो 
प्रतिनित्र है वह पश्चिम दिशा की तरऊ छगे हुए दर्पण में नहीं है । 
पर पश्चिम दिल्या के दर्पण को पूर्वदिशा में छाया दो तो उसमें भी 
पृ की तरह प्रतिनिम्ब पड़ेगा यही उनकी शक्ति की समानता है । 
समानत। का यह मतलब नहीं है ।फि कोई दर्पण एक दिशा मे 
लगा हुआ सब दिशाओं के दर्पणों के प्रतिविम्ब चता सके। 


समान शक्ति के विषय में एक दूसरा उदाहरणं भी लो 
समझले कि दस आदमी हैं जिनकी शरीर-सम्पत्ति पाचन-शक्ति' 
बराबर है | हरएक आदमी एक दिन में एक सेर खाद्य पचा सकता 
है | किसी को एक सेर गेहूँ दिये गये किसी को एक सेर ज्वार, 
किसी की एक सेर चावल, किसी को एक सेर निठा१ मतलब यह 
कि भोजन की विविध 'सामग्री एक एक सेर'परिनाण में रखी गई, 
इनमें से किसी के कोई भी ढिश्सा दिया जायगा तो पचा जायगा, 
यह उनकी बराबरी है | बराबरी भोजन के प्रकार में नहीं, शाक्ति 
में है | अंब कोई यह कहे कि प्रत्मेकको दर्सोक्ी ख़ुएक पचा जाना 
चाद्यि तो यह नहीं. हो सकता । इसी प्रकार जानने की शक्ति सब 
निगात्रण ज्ञानियों में बरावर होने पर भी अनन्त जीबों का ज्ञान,एक 
में नहीं। आ सकता । हां, किसी भी एक निरावरणज्ञानी की शक्ति 
से दूसरे निशवरणज्ञाना की शक्ति बराबर होगी. पर “विषय जुदा 
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जुदा हो सकता है। जैसे दो आदमी समान ज्ञानी हों अर्थात्‌ दोनों 
एम. ९. हा, पर एक्रगाणित में हो दूसरा रसायन में। साधारणतः दाना 
संमानज्ञानी कहलॉयंगे पर विबयर्म काफी अन्तर' होगा । यही बात 
निरावरणज्ञनियों के विषय में है | 


प्रक्ष-यह ठीक है कि एक समय में किसी आत्मा : में अनंत 
पदार्थों की जानकारी नहीं हो--सकती पर अधिक से अविक कितना 
जान सकता है इसका भी कुछ - निणय्‌ ,नहीं ; है |. तब ज्ञान की 
सीमा क्या मानी जाय ! 


र-इसकी - निश्चित सीमा नंही बताई, जा “सकती सिर्फ 
इतना निश्चय से कहा जा सकता है. कि अनन्त नहीं। है क्योंकि अनत 
में पहिंले. बताई. हुई .जबदस्त वाघा है| इसलिये उसे अपेड्प.कह सकते 
हैं। असंख्य का-अथ कुछ हम्बी संख्या है जिसका हम.जल्दी ढिसाब नहीं 
लगा सकते -। जैसे चचषो के विन्दुओं को या जलाशय के बिन्दुओं की 


हम असंख्य कह-देते. हैं यर्यापि उन्हें गिना जा सकता . है. पर वह 
#िज्नती ठम्बीः और दः साध्य है इसलिये वह अप्रुप: है.. इसी,प्रकार 


8 


ज्ञान की सीमा के (विषय -में है |- हमें: नात्ति उअवक्तत्य संग-कों 
अपेक्षा से इस प्रश्न-का उत्तर समझना- चाहिये- कि -ज्ञान :अलत नहीं 
'जान सकता पर कितना [जान-सक्रता-है यह कहा:नहीं-जा सकता। 
: £।झुदन-संप्रभेगी में अवंक्तब्य सेग का “उपयोग वहीं. किया. 'जा 
'संकता है जहा अस्ति और नाप्तिको-हम॑- ऐके  संभे। बोले ने सके 
“पर आप तो इस भंग का 'उपयोंग कुछ दूसरे ही ढंग से. करेतें हैं । 
यह क्या बात है. "० के 7 ' 2 


(संग [ २६ 


र-सप्तमंगी के विषय में जैताचोगो।से बड़ी भूछःहुइःह] 

पं यह प्रंकरण सप्तमेगी. का :नहीं'है “पर +घप्तमंगी- को ;णीक 

सैक समइने-से भी-सतज्ष. प्रकरण: समझते में-सुमीता& होगा इसलियि 
सप्तमंगी का कुछ विस्तार से खतन्त्र विवेचन: करे दिया ज़ाता है । 


सप्तंभगी / क 

किसी अभ्न के उत्तर में था तो हमे हाँ" 'बो्ते हैं; या “न! 

बोलते हैं।। इसी हो! और “न! को लेकर सप्तमंगी ' को रचना: हंई 

है।इस प्रकार उत्तर देनें के जितने तंरीकि' हैं उन्हें! भंग कहते 

और ऐसे“सात ,तरीके हो ;सकतें हैं; इसल्यि:-सातों भूंगों/के समृह 

को सप्तमंगी कहते हैं.।' सप्तमंगीःकी शास्त्रीग्र:शहदों-में ःपरिमाण यों 

कीःजाती है; -- 757 ० + एप एस पे के ॥४ नम) 

'." ५ «प्रश्न के वशस एक ही -वंस्तु-में विशेंत्र| रहित +बिभिग्रति 
पेघेकल्पना करना सप्तमंगी है ।” # - पक जे 

इसके विशेष विवेचत में कोहा जाता :है--“सांत-- प्रंकार के 

प्रश्न हो सकते हैं, इसलिये सप्तभंगी केंही गेह:है ॥एसोत- ध्प्रकार के 

प्रश्नों का कारण सांत :प्रकार की जिज्ञासा हैःऔर सात प्रकार की जिज्ञासा , 

का कारण सान प्रकार के सेशर्य हैं और सात प्रकार के सेशयो का कौरएं 
उसके विषयरूप:वत्तुःके बरग्ें तक सातःअकार होना: है-॥!५- 


- इससे यह बात स्पष्ट हो :जातीःहै:फिसपंमंगी:के सात भंग 








' “ते राजवातिक ँ ० 
+अएसहसी ४. "70: 56. , कु पा जे ाक, 
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केवल शाब्दिक कल्पना ही नहीं हैं पर्तु : बस्तुक़े धरम: के ऊपर 
अवल्ित हैं; इसलिये- सप्तमंगी को समझतें संमय में.इस बातःका 
खयाल रखना: चाहिये कि उसके प्रत्येक -भेग : का स्वरूप, वस्तु 
घम के साथ सम्बद्ध हो [।।. | करन, + # ५, वर 

बे सात भंग निम्नलिखित हैं--- 


[१] आअस्ति ( है ).(२) न्ास्ति .( नहीं ,है.)... (३) अस्ति 
नाएधति, (9) अवक्तव्य .(-कहा नहीं - -जा "सकता |. (५) अति 
अंबक़त्य, (९) लात्ति अवक्तव्य, (७) अस्ति नास्ति. अवक़ब्य.।, 

-. * किसी भी प्रेश्न का उत्तर देंतें समंये इन सात! में से किप्ती 
ने किसी भंग का उपयोग हमे / करना “पड़ता 'है.। अगर किसी 
मरणासन्न रोगी के विषय में पछा जाय कि उसके -क्य|;' 'हालचांल 
हैं तो इसके उत्तर-में: वैध . निम्नलिखित--सात- -उत्तरों .. में : से कोई 
एक उत्तर देगा । के । 


/“ *” १-भच्छी तबियत है [ अस्ति ].:.; / . .) ४४, 
: » “२-तबियत अच्छी नहीं है .[ नातति.] . ., व ;: 7०. 
४०५ ३-कब्से,तो अच्छी है [ अस्ति ],फिर भी ऐसी अच्छी नहीं 
हैं. कि कुछः आशा की-जा सके [नातिः] : 5. + ५ 

:9-अंच्छी है कि खराब, कुँछे कह नहीं सकते. (7अंवक्तव्य ) 
।४ गे, ण-कंल से तो. अच्छी :है। फिर! भी - कह “नहीं. सकते 
कि क्या हो। कक आर 


“कल से अच्छी तो नहीं है, फिर. भी -कह नहीं 
सकते के क्या हो [ नास्ति अवक्तब्य] ४: ;.. ,... :- 


ह चाकू 


सप्र्भंगी . [ ३९ 
' ७नयों तो अच्छी नहीं है, फिर भी कल्स ।कुछ अच्छी है, 
लेकिन कह नहीं सकते कि क्या हो [ आत्ति नात्तिं अवक्तव्य-] ; 
ये सांतें। ही उत्तर अपनी अपनी .कुछ,, विशेषता. रखते हैं 
और रोगी की अवस्था का विशेष परिचय, देते हैं,” इसलिये प्रत्मेक 
भंग रोगी की अवस्था 'से सम्बन्ध रखता है। इसी तरह का एक 
उद्गहरण दाशनिक क्षेत्र का लाजिम्ने |. 
१-परितित पदार्थ ही जाने जा सकते हैं ||... 
२--अनन्त पदार्थ नहीं जाने जा सकते । 

३--जिस पदाथ का खयय या किरणादिक -के द्वारा इन्द्रियों से 
सम्बन्ध होता है उसे जान सकते हैं, वाकी को, नहीं जान सकते । 
अर्थात परिमित का जान सकते हैं, अर्परिमित को नहीं जान सकते 

-प्रत्यक्ष ज्ञान की सीमा कहाँ है, कह 'नहीं सकते | 

५ परिमित पदाय ही जनि-जा सकते है, परन्तु क्रितने 

जाने जा सकते हैं यह नहीं कह सकते ||, ४७ 
अनन्त परदाभ नहीं जाने जा सकते ,यह निश्चित है, 
फिर भी कितने जानें जा सकते हैं; यह 'नहीं कह सकते |+ 

७ भनन्त-तो' नहीं जाने जा सकते, परिमित -ही,जाने जा 
सकते हैं, पर कितने ! यह नहीं कह सकते | *' , 

'इस ग्रकोर और भी दाशनिक प्रश्नों को सप्तभंगी - के ढंगसे 
उत्तर देकर/विषय को स्पष्ट किया जा. सकता :है,। इसी प्रकार 
धार्मिक प्रश्नों के विषय में भी सप्तभ्ंगी का, उपयोग किया जा 
सकता है । प्सिद्ग प्रश्न हिंसा ( द्रब्य.हिंसा-प्राणियों। का मारना ) 
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को ही ढीजिय | अगर इसके विपय में कोह पूछे. कि यह. याप है 
कि नहीं तो इसके उत्तर भी सात ढंग के होंगे ।...' 


१ हिंसा-पाप हैं। 

२ द्वियों के साथ बलात्कार करने बलि, निरपराध 'मनुंप्यों 
के प्राण ढेनेवाले आदि पापी प्राणियों की हिंसा पाप नहीं है |“ 

३ नीति भंग में सहायता पहुँचानेवार्ली हिंसी पाप हैं, 
नहीं तो पाप नहीं है.। ...- ता 

9 परिस्थिति का विचार किये विना,. हिंसा फ्ाप' है कि 
नहीं यह नहीं कंह सकते ।. ह 
' ७ हिंसा पाप है; पर्तु सदा और सर्वत्र के ल्यि कोई 
एक वात नहीं कही जा,सक॑ती |, , * । 

' ६ आंक्मरक्षण आदि के लिये अल्याचारियों: के मारने में तो 
'पार्प नहीं है, परन्तु साबत्रिक और साब्रकालिकि दृष्टि से कोई एक 
बात नहीं कही जा सकती | 5 

“७ साधारणतः हिंसा पाप है, परन्तु ऐसे मी अवसर आति 
हैं जब हिंसां पोप नहीं।होती; फिर भी कोई- ऐसी एंक बात नहीं 
कहीं ,जा सकती जो सूद्ं सवन्न के लिये छागू' हो | , 

जे बात हिंसं।“अंहिंसां के विषय-में है. वहीं आचारन्शांस्त्र 
के अलेक निर्यम के विषय में समझना चांहिये | यदि. आचार-शास्त्र 
के प्रेल्ले्क नियम की सप्तमंगी के रूँप में दुनियाँ के , साम्हभे रक्खा 
जाये तो सभी सम्प्रदायों, में? एकता नजर ,आने .. रुगें.॥ ,कौनम्ा 
नियम किस परिस्थिति में अस्तिरूँप, है और किसमें ,नाप्तिरूप, इस 


असंप्तमंगी : [ »हर 


कै- प्रता ढुग जानें: से हम बतमान परिस्थिति के अनुरूप नियमों 
'का चुनाव कर सकते ,हैं .।.- इसलिये किसी . नियंम “को जुरा 
'मछा कहने-बी आवश्यकता नहीं-है ।!सिंफ वर्ततान परिस्थिति के 
अनुकूल :ग्रा प्रतिकूल कहते की ,आन्रश्यक्रता है । , इससे किप्ती सं 
की निन्‍्दा क्लियेबिना।हम सत्यकी प्राप्ति कर सकते हैं.) सप्तभंगी 
का अहदीःबास्तत्विक्र :उप्रयोग है, जिंसकी तरफ जैनलेखकों का ध्यान 
प्रायः आकर्षित नहीं हआ-॥ सप्तमंगी. का" उपयोग .क्रते-के दिये 
इसी प्रकार के.विवेचन “की आवश्यकता है | 

सप्तभंगी।मे 'मल भंग ,तीच' हैं। ।अस्ति, नात्ति औरअवक्तव्य-| 
वाकी-चारः भंग तो इन्हीं की मिलाकर चतांगे गये हैं । 


अवक्तिव्य शब्दंका सीधा अर्थ तो यही है कि 'जो कहा न 
जं सके” परतु कहें न जो सकने के कारण दो हैं। एके तो 
यह कि हमें उसे ठीक दींक नहीं, जानते इसलिये नहीं कह सकते 

: दसरा यह कि ठीक ठीक जानते तो हैं, परन्तु उसको निर्दिष्ट करने 
के लिये हमारे पास शब्द नहीं हैं । जैसे-इमसे कोई पूछे.कि विश्व 
कितना महान है ? तो -हम कहेंगे कि “कह नहीं सकते | यहां 

पर कह-न सकने: का.कारण हमारा अज्ञान अधीत्‌ ज्ञान का जद 
है | परन्तु जब-कभी हमें ऐसी वेदना:होती है जिसे हम कहे नह 
सकते, हम इतना: तो. कहते हैं /कि वेदना- होती है, बहुत पढ़ना 
होती: है, परन्तु वह .कैसी.होती' है यह नहीं खत पूत्रि क्या 
वेदना: के सब अकारों :और -सब:. मात्राओं... के लिंग मात्रा-में शब्द 
नहीं हैं, इसलिये यहाँ भी हमें अवक्तव्य शब्द से ही कहना, पड़ती है| 


“३४:] चौथां अध्याय 


अवक्तव्यता के ये दोनों। कारण सत्य. और व्योवह्ारिक हैं, 
पंस्तु जैन लेखक इन दोनों कारणों का उल्लेख नहीं करते । वे 
उसका कुछ विचित्र; ही वर्णन . करते हैं.. जिसकी किसी भी:तरह 
संगति. नहीं वैठती 4 उनका कहना. है कि “अत्ति और :नास्ति 
इन दोनों शब्दों को हम एक, साथ नहीं. वोल संकतें,: (जब अस्ति 
'वोलते हैं तब 'नात्ति रह जाता-है और-जवब नारस्ति बोलते हैं तब . 
अस्ति रह -जाता है, इसलियि बत्तु अवक्तव्य है [76 दा 5 ता: 


अवक्तव्य के इस अथ में,वंस्तं के किसी ऐसे घम या अवबं- 
'सथाका निर्देश नहीं” होता जिसे . अवंक्तन्य कह सकें.-॥' अवक्तन्य 
शब्द से जिन धर्मोका उल्लेख होता है, वे ' धम ते हमोरे.: लियें/भी 
वक्तव्य रहते हैं | वक्तव्य होनेपर मी उन्हें अवक्तन्य, कोटि में डाढना. 
निरथक है| कर-कोई कहे 'कि-वस्तु वक्तव्य तो, है परन्तु. उस . 
नाकस नहीं बोछ “सकते इसलिये. अवक्तव्य हैं |- अवक्तत्यता, के 
ऐसे कारणों का उल्लेख करना जैसां निरथंक है. वैसा जन लेखकों 
का. हैं ।' आप तो अस्ति और नास्ति को एक' साथ बोलने का 
निषेध करते हैं, परन्तु यो तो “अस्ति! भी एंक साथ नहीं बोला 
जो सकता क्योंकि जिस समेय “अं बोलतें हैं उस-समय “स्‌”. 
'रह जाता हैं, जब “सु” बोलते हैं तत्र *ति” रह जाती है |. 
परन्तु जिस प्रकार हम .“अस्ति?. के स्वर व्यंञ्ञनों' में अक्रमकी 
कल्पना से अवक्तव्यता की आरोप नहीं करतें/ उसी प्रकार 'अस्ति 
नात्ति में मी नहीं करना चाहिये । अस्ति और  नास्तिका अक्रेम से 
उच्चारण नहीं होता; इसीलिये- किसी: वंस्त॒की  अंबंक्तव्य केंहं. देना 
अनुचित है .। 


सप्तृभगी [ ३५ 


दूसरी बात यह है कि सात प्रकार के भद्ठों का कारण 
वस्तु के धर्मों का' सात ग्रकार होना है। परन्तु अवक्तव्यताका ऐसा 
ही कारण माना जाय तो वस्तुधम के साथ उसका सम्बन्ध ही 
नहीं। बैठता, क्योंकि वस्तु में दोनों ही,धम एक साथ हैं | अवक्तव्य 
शब्द से किसी ऐसे धमे का पता नहीं लगता जो अस्ति और -नास्ति 
से न कहा गया हो | “इसलिये सात प्रकार के धम से सात प्रकार 
के भन्नें। का कोई सम्बन्ध ही नहीं रहता । ह 


तीसरी वात यह है कि भिन्न भिन्न पदार्थों की सप्तभंगियों मे 
चार भद्नों का भेद ही नहीं रहता । घटका दव्यक्षेत्रकाठ॒भावः और 
पठका द्रव्यक्षेत्रकाल्भाव जुदा जुदा है, इसलियि उसके" अस्ति और 
नास्ति मंगसे कुछ विशेष धम का बोध होगा । परन्तु घट के अस्ति 
और नास्ति एक साथ नहीं कहे'जा सकते और पठके अस्ति और 
नास्ति एक साथ नहीं, कहें जा सकते, इन दोनों के अवक्तब्य में 
कोई अन्तर नहीं रहता । इसलिये अवक्तव्यादि चार भंग निरथक ही 
हा जाते है | हे " 

चौथी वात यह है ।के इससे सप्तमंगी की उत्पत्ति ही नहीं 
हो सकती | ये सात भंग तो सात तरह के प्रश्नों पर अवलम्बित 
हैं और सात तरह के प्रश्न सात तरह के संशयोपर अवरूम्वित हैं । 
परन्तु अवक्तन्य का जैसा अथथ जैनाचार्य और जैन पंडित करते हैं 
उसमें सात तरह के प्रश्न ही नहीं होते | प्रश्नकर्ता भी तो आखिर 
शब्द बोलकर पूंछेगा और जब वह स्तर यह अनुभव करता है कि 
मैं प्रश्न करने में जितने अक्षों का उपयोग, करता हूँ उनको एक 
साथ नहीं बोल सकता-आज तक जब कभी किसी के मुंह सेदो 


रद ] चौथां अध्याय 

शब्दों या दो अक्षरों को उच्चारण एके साथ नहीं हुआ, न हो 
सकता हैं-जब शब्द मात्र और - अंक्षरँ मात्र के लिये यह नियम 
है, तब वहः किसी से यह प्रश्न हीं कैसे पछ सकते है कि.क्यों: 
आप घट के अस्तित्व 'और नास्तिव को एक साथ बोल सकेतें हैं? 
यह सन्देहं तो तभी हो सकता हैं जव॑' कि किसी: वंस्‍्तु का अंस्तित्व' 
नॉस्तितत एक साथ वोछा जा सकता हो और किसी का ने बोलो 
जा सकता हो । जब शब्द मात्र का युंगपत्‌ उच्चारंण"नहीं होता 
तंब युगपर्तः उच्चारण के विषय में सन्देहंः केस हो -संकंता है 


न. 


आर सैंन्देंह। नहीं तोः प्रश्न क्या ? और आअश्न के अमान्न में! यह भंग 
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इंस बार्त की जरी। ऊपर के उदांहरंणों'में देखिये पंहिलें' 
भन रोगी का उदहरंण दिया है । कोई रोगी की “तबियत पुछे' और 
डक्टर"को उत्तर देने में अच्छी और बुरी -दोंनें। बातें केहन हों:तों 
वह 'यही  कहंगा पके 'कंल'स तो अच्छी हैं परन्तु ऐसी अच्छी 
नहीं है कि कुछ आशा की जा सके |! इसके बाद कोई ऐसी नहीं 
इछता कि. डॉक्टर साहिब, क्या आप इन; दाना बातों को एकसाथ हा 
बोल सकते हैं।'!:इस प्रश्न-से रोगीः की।हांछत का: सम्बन्ध ही क्याईँ 
इस अंकार का अवक्तव्य भंग ब्यथ ही हो-जाता. है। फिंर अवृक्तब्य कें 
साथ मिले हुए. मंगें. की तो/ बात :ही :क्या:है# न- तोःइस; प्रकार 
प्रते होते-हैं, न॑ इस ग्रकारंकीः जिज्ञासा होतीं -हैं। “न ऐसी 
अवेक्तव्यता का वेत्तुके थैंम के: सोंथ कोई सम्बन्ध ही हैं गः- इससे: 
साफ मांद्म होंता हैं'कि “जैनाचांयों की इस” (विषय: में बेंढीं भीरी 
सूल हुद्हः। 


- सप्तमंगी [ ३७: 


'संप्तमंगी का वास्तविक रूप वही है! जो मैंने ऊपर. बत्लाया- 
है ।'बहः व्यवहाय और युक्तिसंगंत तो है. ही, साथ. ही- सेमनन्‍्वय, 
ओर समभाव की दृष्टि से कल्याणकारी भी है'। पंहिले पहल किसी" 
जनाचाय से अवक्तब्य भंग के स्वरूप में- भर हुई है और परम्परा 
की सुरक्षित रखने के लिये उस भर की परम्परा ,नि/न्दमाव से 
चली ॥६ है | नहीं तो अवक्तव्यगंग के स्रूप-बिचार में ऊपर की 
चार बाते इतनी जबर्दस्त हैं कि वे अवक्तव्यमंग की वर्तमान मान्यता 
के किसी तरह नहीं टिकने देती |... 

इस प्रकारं आज सप्तभंगी के स्वरूपमें दो प्रकार के संशोधनों की 
आवश्यकता है | पहिछा-अवरक्तन्य के विकृत लक्षण को दर कंरके उसे 
ठीक कर लेना; दूसरा-उसका उपयोग कर्तैब्य आदि धार्मिक तत्वोंके बिवे 
चन में करना, जिसमें साम्दायिक करता और अहंकोर को हँटाकर 
कर्तव्य माग का वास्तविक ज्ञान हो | 

इस प्रकार के संशोधन होजोय तो सप्तभगी की वास्तविक 
उपयोगिता ग्रगठ होजाय । सप्तमगी का सिद्धांत बहुत उच्च ओर 
कल्याणकारी हैं | कह नहीं सकते कि यहं सप्तमगी म० महँ।वीर ने 
प्रचलित की थी या इसकी: विक्रास पीछें'हुओ । परन्तु “यह बात 
कुछ ठीक मादम होती है कि यह सप्तमेंगी पंहिलें त्रिभंगी! के रूप में 
थी. (अत्ति;.नास्ति,. अवक्तव्य ).। मगवती सूत्रमें त्रिभंगी के रूपमे ही 
इसका .उछेख मिल्ता है ॥०प₹न्‍्तु त्रिभंगी, और सप्तभगीः में विशेष 
अंतर नहीं हैं;.त्रिमंगी:की विशेष व्योख्या-सप्तमंगी है । . - 

'हसे संप्तंगी-का सिद्धांत व्यावहारिक और विरुकुछ बुद्धिगम्य 
होने पर भी साम्प्रदायिक पक्षपातः के कारण अनेक प्राचीन आचार 


श्ट ] चार्थी अध्याय 


ने विना समझे ही इसका विरोध कर डाछा है। उनका कहँने। यहें 
है कि किसी वस्तुकी अस्ति ओर नास्ति ये दोनों ही कहना परत्पर- 
विरुद्ध है | इसी विशेध-दोषकी मल दोप बनाकर और भी सात 
दापा की कल्पना की जाती है | ह ' 


जे अस्तित्व॑ और नास्तित परस्परविरोधी हैं, तव अस्तितर 
का जो आधार है वह नास्तत्रका आधार नहीं हो सकता इस ग्रकार 
दोना का जुरा जुद्दा आधेकण होने से वैयविकाएंय दोप कहलाया | 


जैस किसी वस्तुमें सात भंग , छगाये जाते हैं, वेंधे ही भस्ति 
भंग में सी सात भंग छााये जा सकते हैं । इस दसरी सप्तमंगी में- 
जोकि अस्ति भंग में छगाई गई हैं-जी अस्तिभेग अविगा उसमें भी फिर 
सप्तभगी लगाई जवबिगी| इस प्रकार अनंत सप्तभगियाँ होनेसे (अनवस्था' 
दोप होगा | ' 

जब अस्ति और नांस्ति एक ही जगह रहेंगे तत्र जिस रूपमे 
अस्ति डे, उंसी रूपमें नास्ति भी होगा | इस प्रकार अत्ति और 


६१०.. 


न|स्ति की गड़बड़ी होने से 'संकर! दोप होगा । 
. पदाय- जिस रूपसे अस्ति है उस रुपसे नांस्ति भी हो 
जायगा, इस, ग्रकार परस्पर अदला बदली होने से व्यतिकर दोष होगा। 
एक हं। वस्तु में अस्ति और , नास्ति सर्राखे परतसर 
विरोधी धरम मोनले से सेशय हो जायगा | जहाँ संशय. है वहाँ 
घस्तुकी ग्रतिगत्ति (ज्ञान) नहीं हों सकती, इसलिये अग्रतिपत्ति नामक 
दाप हा जायेगा | जब वत्तुका ज्ञान-.ही न हुआ तव् वस्तुका संदू- 
सेद्ध न होने- से अमाव होगया | - 


सप्तेमंगी [ '३९ 
जो छोग संप्तमगी परं इस प्रकार के दोष मदतेः हैं, वे सप8॑- 
भगी के संरूप की जानबूझकर भुलते हैं:। संप्तमंगी यह नंहीं 
कहती कि जोः पदाथ जिसःरूपसे अस्ति है .उसी रूपसे।नास्ति है। 
एक क्षेत्रकालादि की अपेक्षा अस्तिःहै और:दूसरे-श्षेत्रादि की अपेक्षो 
नास्ति | इसमें विरोध क्‍या है ? आम.बेर की: अपेक्षा .बडा है और 
कठहल की अपेक्षा बड़ा नहीं ह-इसमें विशेध क्या है ? अम्रक कार्य 
अमुंक जमाने में अमुंक व्यक्ति के लिए कतव्य है और दुसरे समय 
में दूसरे व्यक्ति के लिए कंतव्य नहीं है-इसमे विरेध कैसा ? इससे 
सष्ट है कि सप्तमंगीं में विशेध की कल्पना भ्रांत है। जब उनमें 
विरोध नहीं रहा तंव वैयधिकरेण्य भी ने रहा |. 


यहाँ अनवत्था दोष भी नहीं है, क्योंकि कल्पना. के अनंत 
होने से ही अनवस्था दोष नहीं होता | अनवंस्था दोष 'बहीं होता 
है जहाँ कल्पना अग्रामागिक हो | अ्येक मनुष्य माता 'पितासे पैदा 
होता है, इसलिये अगर “मातृपितपंरंम्परा" अनंत 'माननों पडे“तो 
इसे अनवस्था दोष न ,क़ुहगे, क्योंक्रे: यह परम्परा. - प्रमाणसिद्ध है । 
यहाँ यह बात भी ध्यान में रखना चाहिये; «क्रिस्धरम ;में:वम की 
कल्पना ठीक नहीं है |, घट में आर घट्ल है तो घटल में घटलल 
परं धरम में घ॑भ की कल्प॑ता ने करके अंनर्व॑स्थां से बचत हैं, उसी- 
प्रकार रप्तमंगी में भी बेचना चाहिये | फिर, इस दोष को संबंध 
खास सप्तमंगी से ही क्यों” जोड़ना चाहिये ” किसी पदा4 में 
अस्तित्व और नास्तित्व घम मानने से ही अस्तित्र में' अस्तित्र की 
कल्पना क्यों करना चाहिये ? जो सप्तमंगी नहीं मानते-अस्तित्व' के 
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साथ नासिल नहीं मानते केवल अस्तिल्र ही'-मानते :हैं-उनसे भो 
यह कह जा सकृता;है कि तुम भ्रदाश्रों..में- अस्तिल -मान्नोगि-न्ती . 
अंत्तिनं में;भी अस्तित्व मानता पड़ेगा, इस अंकार. अनंबस्था होगी. 
परंतु क्या इसीलिये पदाथ:में अस्तित्न भी ने माना "जाते “इसलिये 
यह अनत्रस्था दोष अपिद्द, है| ५. |  -. कद के. 


जंब अस्तित् और नारतित्व _अपेक्षाभेदसे जुद़े >दें सिद्ध 
होंगए, तब संकरे.और व्यतिकर दोष तो आ ही -कैसे सकते हैं £ 
संशय का कारण विरोध थां,  परत्तु .ज़ब- विरोध ही .न.रहां तब 
संशय भी न रहा और उसीसे अग्रतिप्त्ति और अमात्र भी. दूए-हो 
गये । इस प्रकार सप्तमंगी निर्दोष है । .“#. 


आवश्यकता, इस बात की है कि स॒प्तमंगी.का . उपयोग सम- 
स्वय की दृष्टि. से. व्यापक क्षेत्रःमें किया जाय और. उसके अवृक्तव्य 
का खरूप:ठीक कर लिया जाय जैसा प्रारम्म,में मैंने [दिया है । 


इस प्रंकार नास्ति अबक्तंब्य संगःसें ज्ञानं की सीमो के विषय 
में निणेय करना चाहिये | 7 हक कर । ज 


आत्मा का ख़माव, आवरणनाश आदि की दुह्ाई का यहां 
कोई मूल्य नहीं है क्योंकि ये सब बातें आनिश्चित हैं, संदिग्ध हैं, जन्न 
'कि.“अनन्त का प्रत्यक्ष असम्भव- नामक वांधां -बिंठकुछ साफ. है | 
जबतक यह बाधा दूर नहीं हो जाती और. व्तुके “अत . होने की 
समता का हढ़ नहीं:हो जाता. 'तव॒तक :स्वमाव- आदिः की.अन्य 
वाते:बेकार्‌ हैं. | 
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असत्‌ का प्रत्यक्ष असम्भव 

केबलज्ञान की प्रचलित परिभाषा में दूसरा दोष यह है के 
उसमें असत का प्रत्यक्ष मानना पड़ता है जो ककि असम्मव है। जो 
वस्तु है ही नहीं उसका ग्त्यक्ष कैसे हो सकता है ? अगर असत्‌ का 
प्रत्यक्ष होने गे तो गधे के सींग का भी प्रत्यक्ष होने छंगे। भूत 
और भविष्य के पदार्थ हैं ही नहीं तब उनका प्रल्नक्ष कैसे हो 
सकता है ! 

प्रश्ष-जब हमें दूरके पदार्थों का प्रत्यक्ष हो सकता है तब 
भूत भविष्य के पदार्थों का प्रत्यक्ष क्यों नहीं हो सकता ? व्यवधान 
तो दोनों जगह है एक जगह ज्षेत्र का व्यववान है तो दूसरी जगद्न 
काल का । 

उत्तर-व्यवधान में प्रत्यक्ष नहीं होता यह सामान्य नियम 
है किन्‍त जहां व्यवधान किसी माध्यम के द्वारा मिठ जाता है वहां 
व्यवधान प्रत्यक्ष में बाधक नहीं होता । जैसे चन्द्र सूये तारे हमसे 
बहुत दूर है पर उनकी किरणें हमारी आँख पर पढ़ती हैं इस 
प्रकार किरणों के माध्यम के द्वारा क्षेत्र का अत्तराल दूर हो जाता 
है इसाल्यि ग्रत्मक्ष में बाघा नहीं है । इसी प्रकार जहां माध्यम के 
द्वार काल का अन्तराल मी दूर हो जाता हो वहाँ भी अलक्ष में 
बाधा नहीं आती । जैसे कोई तारा ऐसा है जिससे किरण एक घंटे 
में आती है तो इस समय जो हमें तरे का ग्रत्मक्ष होगा वह तारे 
की एक घंटा पव की अवस्था का होगा। पर उस तारे की सवा, घंटा 
पर की अवस्था का ग्रल्नक्ष नहीं हो सकता क्योंकि माध्यम की 
अपेक्षा भी वह पाव घेटा भत हो गया है इसी प्रकार पौन घंटा 
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पव की अवस्था का भी प्रत्यक्ष नहीं हो सकता क्योंकि माध्यम की 
अपेक्षा वह पाव घटा भविष्य हैं । 

क्षेत्र से व्यहित पदाये वहीं तक अलक्ष होता है 
जहां तक किरण आदि के माध्यम द्वारा अब्यवाहिंत बन 
जाय इसी प्रकार काछसे व्यवहित भी तभी प्रत्मक्ष होता हैं 
जब किरणादि माध्यमके द्वारा' उसका व्यवधान मिंट जाय | जिसके 
काल व्यवघान को दूर करने वाढा कोई माध्यम नहीं है उसे असत्‌ 
कहते हैं | भविष्य पदार्थ के लिये तो माध्यम मिल ही नहीं सकता 
क्योंकिं वह ते अभी सत्ता में ही नहीं आया है इसलिये उसका 
प्रत्यक्ष तो असम्मव है | रहा मत सो मत उसी क्षण में प्रत्यक्ष हो 
सकता है जिस क्षणसे सम्बद्ध माध्यम वर्तमान में इंद्ियों स मिल 
रहा है उससे अधिक भूत सबथा भूत होने से असत्‌ है और उससे 
बाद का भत भविष्य है क्योंकि उससे सम्बद्ध माध्यम इन्द्रियों से मिल 
सकने वाछा है अर्थात्‌ बतेमान हो सकने वाला है | 

मतलब यह कि वतमान एक ही क्षण है उससे आगे पीछे 
मत भत्रिष्य है । मत का अथ है जो हो गया भविष्य का अर्थ है 
जो होनेंवाछा है, हैं दोनों ही नहीं, इसलिये असत्‌ हैं 
और असत्‌ का प्रत्यक्ष नहीं होता । 

केबली के द्वारा एक समय में किसी पदाथ की कोई एक 
ही पर्याय माध्यम द्वारा मिल सकती है इसलियि उसी का' प्रलक्ष 
हो सकता है बाकी आगे पाछे की अनन्त पर्यायों का प्रत्यक्ष माध्यम 


के अमावके कारण नहीं हो सकता | क्षेत्र' में भी जहां माध्यम नहीं 
मिलता वहा प्रत्यक्ष नहीं हो सकता | ४.१५ 
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प्रशन-भत भविष्य को खरत्रिपाण का उदाहरण ठीक नहीं, 
क्योंकि खर विपाण तो कमी भी संभव नहीं है जब कि मत भविष्य 
अपने अपने समय में सम्भव है | 


उत्तर-खरवरिपाण कमी सम्भत्र नहीं है तो वर्तमान की. 
तरह उसका भत भविष्य में प्रत्यक्ष न होगा | पर वतमान में भी 
अप्रत्यक्ष तो मत मबिष्य का सी है और खरबिषाण का भी । क्यों 
कि वर्तमान में दोनों असत्‌ हैं। यही दोनोंकी समानता हैं जिस 
से दृश्टान्त दाप्टान्यभाव बनगया है। 

प्रश्ष-भत भविष्य के प्रत्यक्ष में बाधा, तो तब आबे जब 
अभ प्रत्यक्ष में कारण हो, पदाथ को प्रत्मक्ष में कारण मानना ही 
अनचित है ।-क्योंकि, बिना पदाथ के भी पत्यक्ष होता है। मरीचिका 
आदि में जल न होने पर भी जलक्षान होता है | सत्य स्त्रप्त ज्ञान 
और भावना ज्ञान बिना पदाथ के ,होते ही; .। 


उत्तर-मरीचिका में जल के बिना जलज्ञान होता है पर 

चह ज्ञान मिध्या है | वहाँ भी पदा4 तो कारण है ही, . तप्तवाहुका 
पर पडनेवाली तीक्ष्ण किरणें यह श्रम पैदा करती हैं.।, आंखों में 
विकार होने से भी कुछ का कुछ दिखने लगता हैं। असत्य ज्ञान 
सत्मरूप में पदार्-कारण होता है जैसा ज्ञान. होता है वैसा ही 
पदा् कारण नहीं होता इसीलिये तो वह ज्ञान असत्य कहलाता हैं | 
सप्त मावना आदि ज्ञान तो मनपंर पड़े हुए. अब्यक्त 
संस्कारों के फल हैं | पुराने, अनुभव, वे.व्यक्त हों या अव्यक्त, सुक्षम 
या स्थूछ वासना के अंनुप्तार' मिश्रित होकर नाना रूपमें दिखते हैं, 
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या भविष्य के विषय में व्यक्त अव्यक्त कल्पनाएँ आकांक्षाएँ सम्भा- 
बनाएँ भयवृत्तियाँ दिखती हैं |ये तो जैसी जागृत अवस्था में होती हैं 
वैसी स्वप्न में भी। कभी सफल होती कमी अफल | इनको प्रत्यक्ष 
नहीं कह सकते ये तो सक्ष्म स्थरू 'तकणाएँ हैं जोकि परोक्ष हैं । 
परोक्ष में अथ की आवश्यकता नहीं होती किन्तु .विचार करने के 


लिये संस्कार से आये हुए ज्ञान की आवश्यकता होती है.। 


प्रत्यक्ष में पदाथ कारण है इसका कार्यकारणभाव या 
अन्वयव्यतिरेक अनुभवीसद्ध है| एक आदमी हमोरे सामने आता 
है उसका प्रत्यक्ष होता है, ओट में हो जाता है. प्रत्यक्ष रुक जाता है | 
सौबा( वह ओट में जायगा तो प्रत्यक्ष सैबार रुके जायगा जब जब सामने 
आयगां तभी तभी ग्रत्यक्ष-होगा | इससे माठ्म हुआ कि उस आदमी के 
प्रत्यक्ष में वह आदर्मी कारण, है क्योंकि उसके होनिपर ही. प्रत्यक्ष 
हुआ उसके न होने पर कदापि न हआ। | 
« प्रश्न-पदार्र तो सिर्फ चेतनाकोा जगाता हैं वह प्रत्यक्षम कारण 
नहीं होता | /चैतना न जगे तो पदाथ होने पर भी: प्रलक्ष नहीं होता। 
. उत्तर-एक ही कारण से कार्य नहीं होता | कार्य के लिये 
परे कारणों की आवश्यकता है। प्रत्यक्ष में पदाथ भी चाहिये और 
चेतनां का जागरण भी ॥' एक कारण होने से दूसेरे कारण का 
अभाव॑ नहीं। होजाता है। देखने के लिये आँख भी 'चाहिये' और 
पदाथ भी। पदाथ होनेपर भी आँख न होने पर दिखाई नहीं दे 
सकता” और ओंख होने पर पदार्थ नःहोने पर पदाथ नहीं दिख 
सकता, इससे दोनों कारण कहलाये | 'आँखों के कारण होने से 
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पदार्व की कारणता छिन नहीं सकती उसी प्रकार चेतना का 
जागरण कारण होने से पदाय की कारणता छिन नहीं सकती | 
/ प्रश्न-पदाध तो परम्पराकारण है साक्षात्‌ कारण तो चेतना 
का जागरण ही है । परम्परा कारण को कारणों में नहीं गिन सकते | 
जैसे. घडा बनने में कुम्हार के वाप की या मिट्टी ढोनेवाले गधे की 
गिनती कारणों .में नहीं है उसी प्रकार पदार्थ की गिनती भी ग्रलक्ष 
के कारणों में नहीं है क्योंकि दोनों में समयमभेद है | 
: उत्तर-बिष खाने से जब आदमी की मौत हो-जाती है' तब 
उस मैत का कारण विंषभक्षण ही कहा जाता है भंले"हीं विष- 
भक्षण और मौत के समय में घंटों और दिनें का अन्तर हो | समय- 
भेद होने के कारण विष को कुम्हार के बाप या मिट्टी ढोनेवाले 
गधे के समान नहीं कहा जा सकता। क्योंकि मृत्युरूप कार्य की 
जे विशेपता है उसका कारण विष ही है। घट रूप कार्य की 
विशेषता का कारण कुम्हार है. उसका बाप या गधा नहीं, इसलिये 
कुम्हार के बाप को या गभेकों सामग्री में शामिल नहीं किया जाता। 
जब हमें मनुष्यज्ञान होता है तब ज्ञान की इस विशेषता का कारंण 
मनृष्य ही है | आँख वेगेरह तो दसेरे प्रत्यक्ष! में भी संमान हैं। 
घटपत्यक्ष पटप्रत्यक्ष मनुष्पप्रल्नकक्ष पंग्ुप्रत्यक्ष आदि प्रत्नक्षों में 
आँख प्रकाश आदि-की समानता रहने पर भी जो 'विशेषता है 
उसका कारण घट पट मनुष्य पशु आदिः ही है 'इसलिये पदार्थ 
को प्रत्यक्ष में कारण मानना ही चाहिये । नहीं तो ज्ञांन की बिशें- 
पता अकारणके हो जायगी...#.. .. .. «हो 


४६ ] चाथा अध्याय 


प्रश्न--ज्ञानावरण कम का क्षयरोपशम-विदोप ही ग्रत्यक्ष-विशेप 
में कारण हैं उसके लिये अथ की क्या जरूरत ? 

. उत्तर-क्षयोपशम से हमें एक प्रकार की शाक्ति मिलेगी 
परन्तु शक्ति का जो विशेषरूप में उपयोग है उसका कारण लब्धि 
नहीं, वाह्मनिमित्त है | ज्ञानावरण कम का क्षयोपशम हमे देखने की 
शक्ति दे. सकता है पर हमें खभा दिखा मकान दिखा इत्यादि विशिपता 
खभा और मकान के'निमित्त से हुई है | क्षयोपशम-लब्धि--तो 'सोते 
में मी थी पर उस समय वह नहीं दिख रहा था- फिर दिखने छगा 
इसका कारण वह पदाथ है. रूब्धि के रहने पर भी अप्क पदार्थ 
के सामने आने न आने पर ग्रत्यक्ष-विशेष निभर है इसलिये उपयोग 
मे पढाथ का कारणता है । आत्मा में अनन्त काल के अनन्त पदार्थी 
वा अलम अछग चिन्ह नहीं बने हैं - कि उनके ग्रगट होने से उन 
पदाथा का प्रत्यक्ष होने छंग | पहिले तो ऐसे चिन्ह असम्भब हैं, 
आत्मा में इतना स्थान नहीं है कि अनन्त चिन्ह बन सकें, दूसरे 
चिन्ह प्रगट होने से अत्यक्ष होने लेग तो सोने जागने आदिम भी होना 
चाहिये पदाथ के हट जाने पर भी होना चाहिये | मनष्य का ज्ञान 
ज्ञानावरण कमके क्षयोपशयसे हुआ करे तो मनप्य हो या न हो जहाँ 
मयुप्य ज्ञानावरण कम का क्षयोपशम हुआ कि मनुप्यज्ञान हआ। पर 
अनुभव ऐसा नहीं होता | कैसा मी ज्ञानावरण का क्षयोपश्म- हो 
जब तक घड़ा सामने न आयगा न दिखेगा । इसलिये -घटज्ञान-की 
'विशेपता का कारण घट है। इसीलिये प्रत्यक्ष को अर्थकारणक 
लाकार करना पड़ता है। इसलिये ज़ो अथ है ही नहीं,उसका 
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है 


प्रत्यक्ष केसे होगा | असत्‌ का प्रत्यक्ष असम्भत्र होने से केबलज्ञोन 
भूत भविष्य के पदार्थों को कैसे जानेगा £ । 
दूसरी बात यह है कि पदाय परम्परा से कारण हो या 
साक्षात्‌ कारण हो उसके बिना अत्यक्षे नहीं होता यह अनुमंबेसिद्ध 
बात हैं इसलिये भूत भविष्यः के-असतृ-पदार्थों का अत्यक्ष असम्भव है। 
प्रश्ष-भूत और भविष्य पदार्थो' का' परोक्ष तो होता ही है 
और प्रत्यक्ष तो परोक्ष'से भी ज्यादा बल है ऐपी अज्रस्था में यह 
कैसे कहा जा ,जांकता है कि जिसको परोक्ष जान सक्रेता है या 
जानता है उसको प्रत्यक्ष न जानसके या ऐसा करना उसकी शक्ति 
के, बाहर हो | ल्‍ ॥ +। '। | मे 
'उत्तर-प्रबलता बात दूसरी है और विस्तीणता दूसरी | लोहा 
'हवा से ग्रब् हो सकता है पर हवा के बरावर विस्तीर्ण नहीं ।॥ 
परोक्ष की अपेक्षा प्रत्यक्ष का विषय बहुत थोड़ा है. | हर एक पल्यक्ष 
का विपय संस्कार पाकर “स्मृतिका विषय हो ,सकता है पर प्रत्य- 
'मिज्ञान, का संकलन प्रत्यक्ष के विपय के बाहर है ;|' 
प्रत्यक्ष परोक्ष से प्रवल्ल है 'यह एक बड़ा कारण है कि वह 
खल्प है दुलम है | इसका हमें' अनुभव होता है। परमाणु का अबु- 
मान कोई भी कर सकता है पर प्रत्यक्ष कीन कर सकता है ! 
प्रत्यक्ष जब ज्ञानान्तरों' से मिश्रित हो जाता है तब परोक्ष- बन जाता 
है ।ज्ञानान्तरों के मश्रिण ते उसका क्षेत्र बढ़ जाता है।। जैसे नदी 
उद्गमके स्थान: में च्छे किन्तु छोटी रहती है उसी तरह ज्ञान अत्यक्ष- 
रूप उद्बम स्थान में स्च्छ फिन्‍्तु छोटा है। भागे ज्वलकर जब 
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परोक्ष बन जाता है तब अस्वच्छ और 'िशाल हो जाता हैं| - 


परोक्ष में कल्पनांओं का और बहुत से ज्ञानों का संस्कार 
का उपयोग होता है इसलिये वह मत भविष्य,कोी भी जानता है पर- 
प्रत्यक्ष को इतने साधन कहाँ ? -  ,.. 


, प्रत्यक्ष की - ख्वाधीनता ने उसे अल्पसहाय - बना दिया है 
इसलिये. उसका ब्रिषय क्षेत्र संकुचित हो गया है जब कि. पराधीनता 
बहुसहायरूप होने से उसे विस्तुत बनाती है |... : 

'बल्कि एक इृष्टि से प्रत्यक्ष की, अपेक्षा परोक्ष अधिक सखापीन 
है | प्रत्यक्ष: तभी तक काम." कर-सकता है. जब तंक पदायः ठीक 
स्थान पर मौजद है | स्वृति आदि परोक्ष को पदार्थ सामने रख़ने 
की जरूरत नहीं -है। परोक्ष संस्कार की सहायता से कल्पनाओं द्वारा 
आँख बन्द करके भी मनचाह्य विषय कर सकता है। प्रत्यक्ष में 
इतनी गति कहाँ ह (४ ६... « | 

खैर, यंह नियम नहीं है कि जिसका: परोक्ष होसके उसका 
प्रत्यक्ष भी होसके | परमाणु .परमनोव॒ति “आदि क़ा.हमें अनमान हो - 
सकता है प्रत्यक्ष नहीं... इसलियि यहः कहना' ठीक.नहीं. कि परोक्ष .. 
जिसे जानेगा. उसे. प्रत्यक्ष भी जानेगा । इसलिये प्रत्यक्ष-भत भविष्य '' 
को- विषय -नहीं कर सकता । 


प्रश्ष-ईम्द्रिय सुख में बाहरी: विंपयो की आवश्यकता होती है 
पर: इन्द्रिय जयी को नहीं होती .फिर॑ भी 'उसे आनन्द. मिलता. है| 


इसी प्रकार साधारण ज्ञानी को ग्रह्मक्ष में पदाथे की आवंश्यकता है 
केवली.की नहीं | 
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उत्तर-:भर्तीन्द्रिय सुख इन्द्रिय सुख से महान है स्वाधीन है 
उसे विपयों की आवश्यकता नहीं इसलिथि उसमें विषयलुख भी नहीं 
है, भले ही विषय सुख से वद़कर आल्लत्ुख हो | इसी प्रकार 
अतीर्दिय ज्ञान में घटपटादि प्रत्यक्ष नहीं हैं मे ही उससे ऊँचा 
स्वात्मप्रत्यक्ष है | केवलज्ञान को पर पदार्थी को जानने की 
जरूरत नहीं है वह सर्वोच्च श्रेणी का आक्रप्रत्यक्ष है यही कहना 
चाहिये | केवलज्ञान के विपय में त्रिकाल त्रिदोक् के समस्त पदाथ 
हूसने का विकठ प्रयत्न न करना चाहिये। अतीन्द्रिय छुंख के 
समान अतीद्धिय ज्ञान भी सखात्मविषयक है यही मानना ठीक है। 


प्रश्ष-भूतमविष्य पर्यायें का अस्तिल भरें ही न हों, परन्तु 
जिस द्रव्य की वे पयायें होती हैं उसका अस्तित्व तो सदा होता है। 
इसलिये जब किसी द्रव्य का प्रत्यक्ष किया जाता है तत्र उसमें भ्रूत- 
भविष्य की अनन्त पर्याय भी शामिल हो जाती हैं। इसलिये एक 
द्रव्य का पूर्ण प्रत्यक्ष कर लेने पर भूतभविष्य की अनंत पर्यायों का भी 
प्रत्यक्ष हो जाता है । ु 
.... उत्तर-एक द्रव्य के पूर्ण प्रत्यक्ष होने पर अनंत पर्यायों का 
प्रध्यक्ष हो, यह विलकुल ठीक है परन्तु आपत्ति तो यह है कि एक 
द्रव्य का ऐसा पूर्ण प्रत्यक्ष नहीं हो सकता। उसके वर्तमान अश 


का ही अलक्ष हो सकता है क्योंकि वही सत्रूप है । 
, प्रश्न-बतंमान अश के प्रत्यक्ष होने से उसके भूत भविष्य 


अशो का भी प्रत्यक्ष हो जाता है क्योंकि सभी पयीये द्रव्य से 
अमिन हैं | 


हा अर 
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उत्तर-अभिन्न तो हैं पंसन्‍तु उनमें सबया अमिन्नता नहीं है । 
उनमें अश अंशीका भेद निश्चित है। यंदि उनेमें सबेथा अमेंद 
मांना जायगा तो हरएकः आदमी संत्रज् या अंनन्‍्तदर्शी हो जाय॑गा-॑ 
क्योंकि किसी द्रव्य की एकाध पयोय को तो हेरंएक आदमी जाने 
सकता है और उस पयोय का द्रव्य से अमेद होने से ,वह द्वव्य की 
अनन्त पयोयें भी जान संक्रेगा । इस प्रकार हरएंक आदमी को 
अनन्तज्ञ होना चाहिये; परन्तु ऐसा नहीं है। इसलिये मानना 
चाहिये कि किसी पयाय के प्रत्यक्ष हो जाने से समग्र द्रब्यका 
अथीत्‌ उप्तकी भूतमंत्रिष्यकी अनंत पंयीयों का प्रत्यक्ष नहीं होता 
है| इसलिये वर्तमान पयोयो का: -प्रंथक्ष, भूत॑मव्रिष्ष की अनन्त 
पंयोयों का प्रत्यक्ष नहीं कहलो संकेत ॥। ' 


प्रश्न-हंम छोंगो को भी एक अंवस्था को' देखकंर दूंसर्री 
अवस्था का ज्ञान होताों है इसलिये केवढी भी वेतेमान, को एक 
पयीय का प्रत्यक्ष करके भविष्य की अनंत पर्यायों का प्रत्यक्ष करें 
तो इसमें क्या आश्वर्य है ! 


... . उत्तर-एक अवश्थाकी देखंकर जो दूसरी .अंब॑स्थांका ज्ञान 
किया जाता है. वह प्रत्यक्ष नहीं अनुमान या परोक्ष कहलाता हैं 
परोक्ष में हम वंस्तु को सामान्य रूप में जान सकते हैं 
सब पदाथी का प्रथक एथक ज्ञान नहों कर संकते | प्रत्येक पयाय॑ 
को जानने के लिये हमें जदा 'जँदां अनमान करनों .पडेगा और 
इंसमें अंनन्तकाल ब्यतीतं हो जायंगा | तब भी एक द्रव्यकी अनंत 
पयोयों को कोई न जान सकेगा । सामान्य रूप में सब्र वस्तओं को , 
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जानने वाछा यदि सबज्ञ माना जाय तो इसमें काह बाधा नहीं है 
परन्तु ऐसा सबज्ञ ते हरएक आदमी कहला सकता है क्योंकि 'सब 
जगतू सृत्‌ रूप है? इस वाक्य के द्वारा हमे सूरे जगत का ज्ञान होता है। 


प्रश्ष-अतीत में देखी हुई वस्तुओं का हम आँखें बंद करके 
मानस प्रत्यक्ष कर लेते है । इस प्रकार का मानस प्रत्यक्ष यदि 
अतीत का होता है तो भविष्य का भी हो सकता है; और जब 
साधारण मनप्य भी इतना प्रत्यक्ष कर छता हैं तब केवली अनेत 
वस्तुओं का प्रत्यक्ष करें, इसमें क्या आश्चर्य है! 

उत्तर- अतीत में जानी हुई वस्तुका जा आँख बंद करके 
अनभव होता है, वह- बारतबम प्रत्यक्ष नहीं हैं, किन्तु परोक्ष है, 
अतीत का स्मरण मात्र है, जोकि पहिले के किसी प्रत्यक्ष का फूल 
है । अनंत पदार्थों का ऐसा ज्ञान वेबी के तभी हो सकता, है 
जब थे उसका पहिले अनुभच कर चुके हों। अलुभूत ज्ञान जो 
संस्कार छोड जाता है उसीके प्रगट होने पर हम आँखें बंद करके 
ज्ञात चस्तुका प्रत्यक्षयत्‌ दशन कर सकते हैं | 

प्रश्न--ज्ञान में असत्‌ ओर अनचुभत ( अनुभव में नहीं आये 
हुए ) पदार्थ को जानने की भी शक्ति है | उदाहरणाथ, हम चाहें 
तो गधेके सिर पर सींग की कल्पना कर सकते हैं, यच्रपि गंधे के 
सोंग कभी देखा नहीं गया है, फिर भी वह ज्ञान का विपय हो जाता'है। 

उत्तर--ऊपर कहा जा चुका है कि वह प्रत्यक्ष नहीं हैं कल्पना है। 
प्रश्न-केवली ,के भी हम इसी, प्रकार का कल्पनारूप ज्ञान 
मानलें तो क्‍या हानि है / अन्तर इतना ही है कि हमारी कल्पनाएँ 
असत्य भी होती हैं जवाके केवी की कहल्पनाएँ असत्य नहीं होती । 
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उत्तर-अनंत पदार्थों की कल्पनाके लिये अरनतकार चाहिये 
इस ग्रकार से कभी कोई सबज्ञ न होगा । दूसरा दोष यह है कि 
वह प्रत्यक्षज्ञानी न कहछायगा | तीसरी और सबसे मुख्य बात यह 
हैं कि अज्ञात वस्तुकी हम कल्पना भी नहीं कर सकते । अनेक 
ज्ञात बर्तुओं की हम कह्पना द्वारा मिला सकते हैं परल्तु 
अज्ञात वसत्तुकी कल्पना नहीं कर सकते। उदाहरणार्थ गधे के सींग की 
कल्पना छाजिये | यर्यापि हमने गधेका सींग नहीं देखा किन्तु गधा और 
सींग जरूर देखा है जिसने गधा नहीं देखा और सींग नहीं देखा 
वह गधे के सीग की कल्पना नहीं कर सकता। 
केबी अगर अनंत पदार्थों को कल्पना करें तो उन्हें उनके मुलभृत 
अनंत पदार्थों के जानना पड़ेगू। तव उस पर उनकी कल्पना 
चलगी | इधर कल्पना सत्य है कि असत्य, इसका निर्णय प्रत्यक्ष 
के बिना हो नहीं सकता और केवर्ी जिसे कल्पना से जानत हैं 
उसे प्रत्यक्ष करने वाला दूसरा महाकेंबली कहाँ से आयगाः इसलिये 
कल्पना से सबज्ञत भानना अनचित है | 


इस अकार प्रृतभविष्य पयायों का- प्रत्यक्ष कोई नहीं कर 
सकता, यह व,त रिद्ध हुई । इसलिय त्रकाल्कि समस्त द्वब्यपयोयों 
का प्रत्यक्षज्ञान कवछ्ज्ञान है, यह बात ठीक नहीं है । 
अनेक विशेष 
अनंत पदार्थों के युगपत्‌ प्रत्यक्ष में तीसरी बाधो यह हैं कि 


अनेक विशपो का युगपत्‌ उत्यक्ष नहीं हो सकता । एक समय में 
' हम एक ही पदाथ को जान सकते हैं | जब बहुत से पदार्थों का 
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एक साथ प्रत्यक्ष होता है तब उन सबकी विशेषताएँ ध्यान में नहीं 
आती उन सत्रस बना हुआ एक सामान्य पदार्थ ही ध्यान में आता 
है । जैसे हम एक मकान को देखते है ते। ईंट चूना पत्थर लकड़ी 
का व्यवस्थित समृह रूप एक पदाथ हमरे ध्यान भें आता है। हां, 
दूसरे क्षणों में हम इंट का अढग लकड़ी का अडग प्रत्यक्ष कर 
सकते हैं | पर इंट का प्रत्यक्ष करते समय इंद का प्रत्यक्ष होगा 
उसके कणों का नहीं, उनके लिये अठ्ग प्रत्यक्ष चाहिये। इस 
प्रकार एक समय मे प्रत्यक्ष का विषय जितना होग उसमें किसी 
एक विशेष का ही ज्ञान होगा उसके भीतर की अनेक विशेषताओं 
के लिय दूसरे दूसरे समयो में अनेक प्रत्यक्ष करना पड़ेंगे । सेना 
वगैरह का ज्ञान भी इसी तरह का होता है | जब सेना का ज्ञान है 
तब सनिका की विशेषता का ज्ञान नहीं होता । 


केवल ज्ञान में अगर त्रिकाल त्रिकोक के समस्त पदार्थों का ' 
प्रत्यक्ष हो तो त्रिकाल त्रिलोक के समूहरूप किसी एक पधम का 
प्रत्यक्ष होगा । सवव्यापक समानता सत्ता हैं तो उसी का ज्ञान 
होगा अनंत पर्यीय और अनंतद्रब्य न दिखेंगे । यह भी एक छोठ 
सा कारण है जे। एक समय में अनंत पयायों का प्रत्यक्ष नहीं 
होने देता | । 


युक्त्याभासोंकी आलोचना 
सबज्ञत्व की उस मान्यता में जो ये तीन प्रकार की. वाधाएँ 
उपस्थित की गई हैं वे पयाप्त है । इसके वाद अगर इस विषय मर 
और कुछ न कहा जाय तब भी इस मान्यता का खण्डन अच्छी 
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तरह समझ में आजाता ह। फिर भी सष्टता के लिय यहां उन 
युक्त्याभात्तों की आलाचना की जाती है जिनके बलपर छोग -उक्त 
सेज्ञता की सिद्धि का राज पूरा कर डालते हैं । 
पहिलां युवत्याभांसं 
सूक्ष्म ( परमाणु ओदि ) अन्तरित ( रावणादि ) दूर 
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2] 
आदि ) पदाथ किसी के प्रल्क्ष हैं क्योंकि अनुमानके विपय हैं 
जसे अग्नि, इस अकार सबक्ञ की स्िंद्धि हो गई । # 


इसमे पाहेली आपत्ति तो यह हैं कि इसमें प्रत्यक्षत्र और 
अनुमयत्र की व्याप्ति ही असिद्ध है। जो अनुमान का विपय हो 
पह प्रत्यक्ष का विपय होना ही चाहिये ऐसा यदि नियम होता तो 
यह अनुमान बन सकता था । एक बंद कमर में अगर आग जरू 
चुकी हो जहां कोई देखनेवाल्य न रहा हो तो आग व्झने पर वहां 
रे हुए धुएँ से या राख के ढेर से हम अग्नि का अनुमान कर 
इसके लिये यह आवश्यक नहीं कि यदि उस भत्रि को 
फेसी ने या हमने देख' लिया होता तो अनुधान का विपय होता 
नहीं तो नहीं | इस प्रकार जब निर्विवाद वस्तुओं में - प्रत्यक्षत अजु- 
मेयत्व की व्यापत्ति नहीं बनती तव उसको उपयोग विवादापन् 
सूद्भादि पदार्थों में कैसे वन सकता है ? 


प्रश्न-कमरे की. अग्नि को भले हो किसीने न देख पाया हो 
पंंस्तु कहीं न कहीं,की अग्निको तो किसीने- देखा है । 
पृथध्मान्तारितदृराथों: पत्यक्षा: कस्य॑चियथों | 
अनुभेयल॒तों 5 म्यादिरिति संर्चक्ञसस्थितिः || देवागम 


तह 
ह्छ 
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उत्तर-जहां का आग्ने प्रत्यक्ष है वहां तो ठीक है पर जह| 
की अग्नि प्रत्यक्ष नहीं है वहां अनमेयत्र हेतु चंछ जाने से व्याप्ति 
बिगड़ गई | अनुभेयत्र और ग्रत्मक्षत्र की व्याप्ति तभी बन संकती 
है जब सदा सबत्र प्रत्यक्षत्व के ब्रिना अनुमेय्ध न वन सके । जब 
हम जीबन॑ में सकड़ों वस्तुओं का अनुमान ब्रिना प्रत्यक्ष के करते हैं 
तब प्रत्यक्षत्र और अनुमेयत्र की व्याप्ति कैते बन सकती है । 

प्रश्न-प्रलक्ष्र और अनुमेयत्व ये वष्तुके धरम हैं। जिसमें 
प्रत्यक्ष होने योग्य धम होगा उसी में अनुमेथ होने योग्य धर्म होता 
है। जो अनुभेय हो गया उसमें प्रत्यक्ष होने की योग्यता भी अवश्य 
होती है । अगर आपने किसी अनुमेय पदाथ का प्रत्यक्ष नहीं कर 
पाया तो इसका यह मतढब नहीं है कि उसमें प्रत्यक्ष की योग्यता 
नहीं है | योग्यता की दृष्टि से दोनों की व्याप्ति बनती हैं । 

उत्तर-अगर प्रत्यक्षत्र की योग्यता और अनुमेयत्र की 
व्याप्ति है तो सबज्ञ सिद्धि के लिये यह अनुमान ,व्यथ है क्योंकि 
योग्यता के होने, पर भी वह काय परिणत हो यान हो यह नहीं 
वाह सकते । जैंस बंद कमरे की-अभनि प्रत्यक्ष योग्य होनेपर भी 
उसका ग्रल्मक्ष , नही हुआ उसी प्रकार सूक्ष्मादि पदाथ प्रत्यक्ष 
योग्य होने पर भी उनका ग्रत्मक्ष न हो इसमें क्‍या आश्चर्र है! 
प्रत्यक्षत्र की योग्यता सिद्ध होने १२ वे किसी के अलक्ष हैं यह 
सिद्ध नहीं हुआ । 3 


दूसरी बात यह है कि यह प्रत्यक्षत्र की योग्यता कया वस्तु 
है ! इसके लिये हमे यह देखना चाहिये कि वे कौन से कारण हैं 
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जिनसे -किसी चीज को हम प्रत्यक्ष से नहीं जान पाति । ऐसे कारण 
तीन हैं एक तो विषय की सूक्ष्मता कि वह इंदियों पर विषय योग्य 
प्रभाव न डाछू सके, दूसरा ऐसे क्षेत्र में उनका होना जहां से वह 
इन्द्रियों पर विषय योग्य प्रभाव न डा सके, तीसरी उसकी अवर्त- 
मानता जिससे उसका ग्रभाव-इंद्रियों पर नहीं पड़ पाता | ये तीन 
कारण ही अप्रलक्षता के हैं | अब देखना चाहिये के ये कारण क्या 
ऐसे हैं. जिनसे वस्तु की अनुमेयता मी नष्ट हो जाय | सूक्षमता के 
होने पर भी अनुमेयता हो सकती है | क्योंकि सूक्ष्म बहुत संख्या 
में मिलकर स्थठ बन सकते हैं और उस स्थूछ से सक्ष्म का अनु- 
मान किया जा सकता है अथवा सुक्ष्म का प्रभाव स्थूछ पर पड़ 
सकता है जैसे चुम्बक की आकर्षण शक्ति का प्रभाव स्थर छोहिपर 
पडता है विद्युत का प्रभाव ग्लोेब के तार पर पड़ता है जिससे 
प्रभाव पैदा होता है | इस प्रकार जो सूक्ष्मता प्रत्यक्ष होने में बाधा 
डाल सकती है वह अनुमान में भी वाधा डाले ऐसा नियम नहीं हैं 
इसलिये पल्यक्ष के बिना भी. वस्तु अनुभेयः हो जायगी इसलिये 
प्रत्यक्षच को अलुमेयत्व के साथ व्याप्ति नहीं बन संकती | 

वस्तु की क्षेत्रान्तरता जो प्रत्यक्ष में बाधा डाढ सके वह 
भी अनुमान में बाधा डालने में नियतरूप में समर्थ नहीं है क्योंकि 
क्षेत्रान्तर में रहते हुए भी वह किसी ऐसे पदाथ" पर प्रभाव डोछ 
सकती है जो हमारे प्रत्यक्ष का विषय होकर अनुमान का साधन 
बन जाय । जैसे देशान्तर में गये हुए आदमी को « हम/देख नहीं 
पाते परन्तु उसका पत्र पढ़ कर उसके हस्ताक्षर पहिचान कर उस 
को अवस्था का ज्ञान कर छेते हैं| यही बात अवर्तमान वस्तुओं के 
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विषय में भी है | वे दिख नहीं सकती पर अपना कोई ऐसा प्रभाव 
छोड़ सकती हैं जो अचुमान का साधन बन जाय जैसे बच्ची हुई 
अग्नि ईंधन पर अपना प्रभाव छोड जाती है । 

.. इसका मतलब यह है कि प्रल्लक्षत्र की योग्यता के जो 
कारण ( स्थूछ॒त्व आदि ) हैं उनके. न होने पर भी अनुमान कीः 
योग्यता के कारण रह सकते हैं तब यह नियम कैसे बनाया जा' 
सकता है कि अल्यक्षत्र के अभाव में अनमेयत्व नहीं हो सकता-। 
इस प्रकार जब इन दोनों की व्याप्ति ही नहीं बनती तब यह अबु- 
मान ध्यथ है | 


प्रत्यक्ष के जो रूप हमें उपलब्ध हैं उन्हीं के आधार पंर 
किसी तरह की व्याप्ति बनाई जा सकती है व्यात्ति के लिये निश्चित 
साध्यसाधन चाहिये | जितने ग्रकार के प्रत्यक्ष हमें उपलब्ध हैं उन 
के साथ अनुमेगत्व की व्या्ति तो बनती नहीं, रहा कोई कल्पित 
अतीन्द्रिय प्रत्यक्ष वह 'तो उपलब्ध ही नहीं है कि वह व्याप्ति बनाने 
में सहायक हो सके, वह तो व्यात्ति बनाने के बाद साध्य बन 
सकता है । जो अनमेयत्व से प्रत्यक्षत्र की व्यातति सिद्ध करना 
चाहता है उसे सिद्ध करना चाहिये कि आजतर्क हमें जितने अनु- 
मान हुएं हैं वे हमोरे प्रत्यक्ष योग्य विपय 'में: हुए।हैं. पर" उपयुक्त 
विव्रेचन से स्पष्ट है कि.ऐसी बात नहीं होती. 
।:: .. .सर्वज्ञसिद्धि के लिये: उपस्थित किये गये. इस . अनुमान की 
एक अंन्धरशाही यह है।कि जो धमम प्रत्नक्षव के बाधक हैं उन्हीं 
प्रभवाले पंदार्थों में यह प्रत्यक्ष सिद्ठ, करना चाहता. है | जैसे 
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कोई अनुमान वनाव कि सब ठंडे पदार्थ अग्निरूप हैं क्योंकि 
स्पशवान हैं जो स्पशवान हैं वे अग्निरूप हैं जैसे अगार आदि। 
कोई पानी बर्फ आदि में व्यभिचार बतब ते उन्हें भी अश्निरूप 
मानकर पक्षान्तगत कर लिया जाय | शीत स्पदटी अग्निरूपता का 
विरोधी है उत्तीकी अग्निरूप सिद्ध करना जैसे अधर है. उसी प्रकार 
सूक्ष्मता अन्तरितता दूराथता प्रत्यक्षत्व के विरुद्ध हैं उन्हीं को प्रत्यक्ष 
सिद्ध करना अपर ही है | ओरे भाई, कोई चीज अभग्रत्यक्ष होती 
इसीलिये है कि वह सूक्ष्म है अन्तरित है या दूर है | अग्रव्यक्षता के 
जो कारण हैं उन्हीं में प्रत्यक्षत सिद्ध करने का प्रयत्न करना 
दुःसाहस ही है | 


इस बात को अनुमान के रूप में यों कह सकते हैं--सूक्ष्म 
अन्तरित और दूर पदाथ प्रत्यक्ष नहीं हैं क्योंकि इन्द्रियों के साथ 
उनका योग्य सम्बन्ध नहीं होपाता। जिनका इन्द्रियों के साथ 
योग्य सम्बन्ध नहीं है उनका प्रत्यक्ष नहीं होता जैसे दीवार आदि 
वो ओट में रखी हुई चीज का चाक्षुप प्रत्यक्ष | जिनका प्रत्यक्ष 
होता है उनका इन्द्रियों के साथ योग्य सम्बन्ध अवश्य होता है जैसे 
सामने के मकान वक्ष आदि | 


भ | 


ग्रश्न-आप का यह आक्षिप इन्द्रिय ग्रद्नक्ष को लेकर है 
पर अतीन्द्रिय प्रत्यक्ष को मान केने पर यह आपत्ति नहीं रहती | , 


उत्तर-अतीन्दिय प्रत्यक्ष, की अन्धश्रद्धा पंणः कल्पना को 
कोई सच्चा ताकिक कैसे मान सकता है अंतीन्द्रिय प्रत्यक्ष तो तब 
सिद्ध हों जब सूक्ष्म अर््तरित दूराथों की ग्रत्यक्षता सिद्ध हो | भंगर 
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मृक्ष्मादि पदार्थों की प्रयक्षता सिद्ध करने के लिये अतीन्द्रिय प्रत्यक्ष 


मानना पड़े तो अन्योन्याश्रय होने से दोनों ही अस्तिद्ध रहेंगे । 

यहां व्याप्ति अहण करने के लिये इन्द्रिय प्रत्यक्ष ही उपयोगी 
है अतीन्द्रिय प्रत्यक्ष तो सये असिद्ध और अन्धश्रद्धागम्य है वह 
व्याप्ति ग्रहण क्‍या करायगा ! | 

प्रश्चन--मन से तो दूर दूर के पदार्थ जान लिये जाते हैं । 
मनको अथ के साथ योग्य सम्बन्ध क्री जरूल नहीं रहती | 

उत्तर-मनका काम बाहिरी पदाथें का ग्रत्यक्ष करना नहीं 
है उसका काम इन्द्रियों के काम में सहायता पहुँचाना और उनक्रे 
गहीत विपय पर विचार करना है | सूक्ष्म अन्तीरित और दूर पदार्थों 
पर वह विचार करता है वह प्रत्मक्ष नहीं है । अगर स्प्ंबेंदन 
को मानस प्रत्यक्ष माना जाय तो उप्तके साथ योग्य सम्बन्ध 
रहता ही है | | 

इस प्रकार हर तरह से अनुमेयत्र और प्रत्यश्षत्न॒ की व्याप्ति 
नहीं बनती । 

सबज्ञत्र साधक, उस अनुमान में एक आपत्ति यह भी है कि 
अनुमेयत्र तो है हमारी अपेक्षा और अलक्षत्र है. अन्तरित और दूर 
प्राणियों की अपेक्षा । इससे सबज्ञता की पिद्ठि कैसे होगी ! 


सक्षम की तो कोई ग्रह्मयज्ष कर नहीं सकता क्योंकि वह - 
स्माव से विप्रकर्षी है। उसका जैसे आज प्रत्यक्ष नहीं हो सकता 
वैसे पाहिले भी नहीं हो सकता था , क्योंकि स्वभाव ते सदा मौजूद 
रहता है । श्री अकलंक , श्री विद्यानन्द आदि आचार्यो ने भी सुक्ष्म 
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को स्मात्र विप्रकृषी माना है (सूक्ष्म: स्मावविश्रकर्षिणो 3 थीं: 
परमाण्वादय: ( अप्टसहस्री ) | रहे अन्तरित और दूर पदार्थ सो, वे अन्त- 
रित ओर दूर प्राणियों से प्रत्यक्ष हो सकते हैं। इस प्रकार हमारी 
ओक्षा से तो रही अनुनेयता और अन्तरित और दूर प्राणियों की 
अपेक्षा रही प्रधयक्षता इससे सबज्ञता की सिंद्धि में क्‍या छाम हुआ £ 
क्योंकि सत्रैज्ञवा के द्वारा तो एक जगह और एक समय में सब का 
प्रलक्ष कराना है । 


प्रश्च--पदाय में सामान्यतः ग्रत्यक्षता सिद्ध होने पर विशेष 
रुप मे ग्लक्षता सिद्ध हो जायगी | जिसका एक आदमी अप्रत्यक्ष 
कर सकता है उसके दूसरा भी कर सकता है क्योंकि सब्र आत्मा 
समान हैं | 


उत्तर-हमारे दादा आदि जितना देख सकते थ उतना ही 
हम देख सकते हैं आँख की शक्ति दोनों की बग़वर है पर वे अपने 
जमाने में जो दृश्य देख गये वे हमे नहीं दिखते और जे। हमें दिख 
रहे हैं वे उन्हें भी नहीं दिखते थे, इस प्रकार समान ज्ञान होने पर 
भी एक दूसरे का विपय नहीं देख पाते । दो आदमी हैं परीक्षा 
द्वारा यह जान लिया गया कि दोनों की आँखें एक बरावर शक्ति 
रखती हैं | एक वम्बई गया दूसरा कलकत्ता । अब आँखों की शाफ़ि 
* बराबर होने पर भी जो दृश्य बम्बर वाछा देखता है वह कलकत्ते 
वाला नहीं देखता जो कछूकत्ते वा दद्धता है वह वम्बई वाला 


नहीं देखता | इस प्रकार ज्ञान की बरातरी के साथ - विषय ही 
एकता का कोई सम्बन्ध नहीं है “अनन्त का - प्रत्यक्ष असम्भव” इस 
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शीर्षक में भी इसका स्पष्टीकरण किया गया है । इसलिये प्रवक्षता 
(हे िक है (5 हा # 
सिद्ध होने पर भी उससे सबज्ञता प्िद्द नहीं हो सकती। 


खबर, म्रथक्षत्र और अनुमेयत्र की व्यात्ति के विषय में सब 
बातें अल्य भी करदी जाय तो भी स्वज्षलल साधक उपयुक्त अनुमान 
निःभ्रक ही है क्येंकि समस्त पदा अनुमान के विषय नहीं हैं। 
जैसे कोई पुद्ठछ पिंड है उसके विपय में हम इतना नो जान सकते 
हैं कि इसमें अप्तंस्थ ( या जैनियों के शब्दों में अनंत ) अथु हैं। 
इस प्रकार पिंड का असंह्य-अदेशित्त नामक एक धर्म जान ढिया 
किन्तु प्रत्येक प्रदेश को हम अनुमान से भी नहीं जान सकते 
त्रिकाल त्रिलोक के प्राणियों के भनुभान भी इकट्ठे होजॉय ते उन 
असंझय प्रदेश का अनुमान नहीं कर सकेंगे | यह वात तो तब 
हो सकती है कि हम अत्येक्न परमाणु के कार्य आदि का अछग 
अढग प्रत्यक्ष कर सके और उसे साधन वना कर उस भणुक्रो 
अनुमेय बनायें । सूक्ष्मादि पदार्थों में वे ही अनुभेय हो सकते हैं 
जिनके कार्यादि इतने स्थूल हो जिन्हें प्रत्यक्ष से जाना जा सके 
बाकी अनुमेय नहीं हो सकते । इस प्रकार सत्र पदार्थ जब अनु- 
भेय नहीं है तब प्रत्यक्षव-तीद्धि कैसे होगी । 
प्रश्ष-सत्र अनेकान्ताक्षक हैं. क्‍योंकि सब सत्‌ सरूप हैं 
इस अनुमान के द्वारा तो जगत के सब पदाथ अनुमेय हो 
सकते हैं । 
उत्तर-इससे जगत का अनेकान्तात्मकत्व नामक एक धर्म 
'अनुमेय, हो सकता है सारा जगत्‌ नहीं । 
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इस प्रकार न तो समस्त जगत्‌ में अनुमेयत्र है न समस्त 
सूक्ष्म अर्न्तरित और दूर पदार्थों में अनुभेयत्र हैं तब्र उनमें प्रलक्षत्र 
कैसे सिद्द हो सकता है जिससे सबज्ञ सिद्ध हो | 

तात्पर्य यह है कि पहिले तो प्रत्यक्षत्र और अनुमेयत्र की 
व्यात्ति ही नहीं है, उधर सूक्ष्मलादि धर्म प्रत्यक्षत् के बाघक हैं, 
अगर प्रत्यक्षत्र सिद्ध भी हो जाय तो यह सिद्ध नहीं होता कि 
प्र्मनक्ष की योग्यता से वे किसीके प्रत्यक्ष अवश्य होंगे। अगर प्रत्यक्ष 
होना भी मान लिया जाय तो क्रिसी एक आत्मा के प्रत्यक्ष हो 
सकेंगे जिसे सबेज्ञ कहा जायगा, यह सिद्ध नहीं होता । इधर सत्र सूक्ष्मादि 
'पदायथ अनुमेय नहीं हैं इस प्रकार स्ज्ञसिद्धि का प्रयत्न करनेवाठा 
यह अनुमान बिलकुल व्यथ है | 


दसरा युक्त्यामासत, , 
प्रश्न-कोई प्राणी थीड़ा ज्ञानी होता हैं, कोई अधिक । इस 
प्रकार ज्ञानकी तरतमता पाई जाती है | जहाँ तरतमता है वहाँ कोई 
सत्र से छोयय और कोई सब्र से 'बड़ां अवश्य है। जिस प्रकार पर- 
माण, परमाणु में सब से छोट और आकाश में सब से बड़ा (अनन्त) 
है, उसी प्रकार कोई सब से वडा ज्ञानी भी होगा; वही अनन्त 
ज्ञानी अथीत स्वज्ञ है |, 


उत्तर--जहाँ तरतमता है, वहाँ कोई सब से बड़ा नियम नहीं 
है| किसी का शरीर छोटा, किसी का बड़ा होता है, इस प्रकार 
की अवगाहनामें तरतमता होंने पर मो किसी का शरीर अनन्त 
नहीं है । जैन शात्रों में शरीर की अबगाहना ज्यादः से ज्यादः 
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एक हजार योजन की बतलाई है | कोई एक ग्रास भोजन करता 
है, कोई दो ग्रास, कोई दस बीस तीस आदि, इस अकार भोजन में 
तरतमता होने पर भी को३ अनन्त ग्रास नहीं खासकता । कोई एक 
हाथ कूदता है, कोई दो हाथ; परन्तु कोई अनन्त हाथ नहीं कुद 
सकता । उमर में तरतमता होने पर भी कोई अनन्त वर्ष की 
उमरका नहीं होता । मतलव यह कि तरतमता ते सैकड़ों वस्तुओं 
में पाई जाती है परन्तु उनकी सर्वोत्कृष्टता का अनन्त पर पहुँचने का 
नियम नहीं है । रा 

प्रश्न-जे। तरतमतरँ, परनिमित्तक हैं. वे अन्त सहित 
हैं, जैसे कूदने की, खाने की, शरीर की आदि | स्वाभाविक तर- 
तंमता अनन्त होती है। यर्थपि जब तक तरतमता है तब तक स्ाभाविक- 
ता नहीं आ सकती, क्योंकि न्युनाधिकता [ तरतमता] का कारण कोई 
पर॒स्तु ही होती है । फिर भी एक तो ऐस्ती तरतमता होती है जो 
अपने अन्तिम रूपमें भी परानिम्तिक बनी रहती है जैसे शरीर आदि 
की । यह अन्त सहित होती है। और एक ऐसी तरतभता होती 
है जो अन्तिम रूपमें परनिमित्तक नहीं रहती जैसे ज्ञान की | यंह 
अनन्त होती है।...ः 

उत्तर-यह नियम ,भी अनुभव के विरुद्ध है; इतना ही नहीं 
किन्तु जैन शात्रों के.भी विरुद्ध है। जीवकी अवगाहना मुक्तावस्था 
में परनिमित्तक नहीं रहती, फिर भी वह अनन्त नहीं है। किसी 
तरह अगर वह.पूर्ण अवस्था में भी पहुँच जाय तो भी वह छोकाकाश 
से अधिक द्वो सकती। दूसरी वात यह है कि जैन शाल्रों के 
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अनुसार परमिमित्तक तरतमता भी अनन्त होती हैं, जैसे पुद्गढ 
स्कंपों में न्यूताविक्त परमाण रहते हैं, यह तततमता परनिमित्तक है 
फिए भी इनमे अनन्त परमाणु पयि जाते हैँ । [में पुदूगछत्थातं मे 
अनन्त परमाणु नहीं -मानृता, असंख्य मानता हूँ । इस विपयका 
विवेचन आगामी क्रिप्ती अध्याय में होगा | यहाँ पर तो वरतमाव जन 
शात्रों की इस मान्यता को इसलिये उद्धृत किया है जिक्षसे इम 
मान्यतावालों का समाधान हो ।] इस प्रकार परनिभित्तक स्वनिमित्तक 
तरतमताओं का सान्त-अनन्त के साथ कुछ भी सम्बन्ध नहीं है । 
इसलिये ज्ञनमं तरतमता होने से कोई ज्ञानी अनन्तज्ञानी या संबज 
हे।गा, यह कद्ापि नहीं कहा जा सकता | हा 

इस विषय में एक दूसरी दृष्टिसे भी विचार करना चाहिये । 
जत्र ज्ञान में तत्तमता है. तत्र कोई सत्र से बड़ी ज्ञानशाफिवाला 
अवश्य होगा । परन्तु सत्र से बडी ज्ञानशक्तिवालछा छोटी ज्ञानशाफ्त 
वाले के विप्रय को अवश्य जाने, यह नहीं हो सकता । इसके छिये 
एक उदाहरण लीजिये | एक ऐस। विद्वान है जो संस्कृत, प्राकृत 
बंगाली, हिन्दी, अंग्रेजी आदि भाषाओं के साथ न्याय, व्याकरण, 
काव्य, सिद्धान्त, इतिहास, अभरशात्र आदि विषयों का पारंगत विद्वान 
है, परन्तु वह मराठी भाषा बिलकुल नहीं जानता | अत्र एक किसी 
ऐसी त्रीको लीजिये जो ब्रिड्कुछ अशिशक्षित है. किन्तु मराठी भाषा 
को जानेती है । अब इन दोनों में- अ्यादः ज्ञानशक्ति किसकी है £, 
दोनों के ज्ञान में तत्तमता तो अवश्य है| .अगर यह कहा जाय कि 
उस खञ्री का ज्ञान अधिक है, तो वह संस्कृत ग्राकृत से अनभिज्ञ 
क्यों है ! इसलिये कुतक छोड़कर उसी विद्वानकी अधिक ज्ञानी कहा 
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जायेगा .। परन्तु वह विद्वान भी उस ख्रॉके समान मराठी-भाषाः नहीं: 
जानता |: यदिं कहा. जाय कि दोनों में तरतमतां नहीं:है, ,तब तो' 
जगत्‌ के. किसी भी प्राणी में तरतमता न--बतायी जा. सक्रेगी फिर: 
तरतरता' से जो सर्वोत्क्टता का अनुमान 'किया-:जाताः है. वह नहीं 
हो- सकेगा'। इसलिये यही. .माननाः चाहिये. कि दोनों. में वह- विद्वान 
अधिक, ज्ञानशक्ति वाद्य है,, फिर-भी वह उस सत्री के: समान- मशर्ठी , 
भाषा नहीं जानता । इसी प्रकार जो सब से अधिक ज्ञानी-होगा;. 
वह :अपने से अल्पज्ञानवाले सब ग्राणियों के ज्ञातन्य विषय . को,नहीं 
जान सकता; फिर भी वह सत्र से बड़ा ज्ञानी कहछा सकता है-। 


कल्पित स्वज्ञतावादियों की भक्त यह है कि वे यह-समझते: हैं . 
कि:जो सबसे: बड़ा ज्ञानी होगा; वहः जो कुछ- ह4 ज़ानते: है: वह 
भी जनिगा; ज़ो तुम. जानते होःवहः भी! जनिरगा,जो और 'छोग जानते: 
हैं; वह भी जानेगा; इस प्रकार सर्वेत्कृष्ट ज्ञानी को वे सब बाते/जानना: 
चाहिये: जिन्हें: कोई :भी। जानता हो); जानता था;- जानिया-। उन्नैका-, 
यह. भ्रम उपयुक्त (पारंगत-विद्वानः और अशिक्षित .त्री के ), उद्गाहरण 
से/निकल. जायगा -। फिर. भीरस्पष्टता के :लिये. कुछः और . ढिखना 
अनुचित .नहोगा.। .,. , ...... ४ #» का ७ ० ५; 

ज्ञान में"जन्न तरंतमता हैं, तंव' हम ज्ञानके' अशोः की:कल्पना! 
करदेते:हैं: ।: किसीः को एक-अंश ग्रा्ते -है।/किसी कों:दो; किसीःकों: 
पाँच, इसी प्रकार दस, बीस) तास आदि ।:जोरसब से: बड़ा: ज्ञानी है।' 
उसके १०० अंश हैं।|मोनलोः- १०० अंश"से-अधिक ज्ञान किसी- को 
नहीं होता. -भब एक ऐसे मन॒ष्य .को .लीजिये जिसके पास ज्ञान के 
पाच- अंश, हैं:। उसने एक अश-पर्मविधामें: गाया “है; एक अंश 
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व्योपार विद्यामें, एक अश कला आदि की जानकारी में, 
एक अंश काव्य में, एक अंश अन्य प्रकीणक बातें में । अब 
एक दूसरा ज्ञानी है, उसके भी पॉचअंश वाल ज्ञान है। परन्तु 
उसने अपने अंशों को किसी दूसेर ही कामम लगाया है । इसी प्रकार 
कोई तीसरा ज्ञानी है जिसने कि अपने ज्ञानांशों का उपयोग किसी 
तीसरे ही क्षेत्रमे लगाया है| इस प्रकार पाँच अंशवाले ज्ञानका उप- 
योग सैकड़ों तरह से हो सकता है। अब एक ऐसे मनुष्य को 
लीजिये जिसके छ: अंशवालछा ज्ञान है। उसका ज्ञान पाँच अंश 
वाले से अधिक अवश्य है परन्तु जितने पॉचरअंश ज्ञानवाले हैं उन 
सबसे अधिक नहीं है, क्योंकि पाँच अशवाले सभी ज्ञानियों के ज्ञानको 
एकत्रित करों तो वह सैकड़ों अंशेका हो जायगा, औरे १०० अश- 
वाला ज्ञानी भी उन सबको न जान पायगा | यह भी हो सकता है कि 
पाँच अंशवाले का कोई ज्ञानांश छः अंशवाले के न “हो फिर भी 
छः अंशवाछा बडा ज्ञानी है. क्योंकि पाँच अंश वाले के अगर “कोई 
एक अंश नया है तो छःअंशवाले के दो अंश नये हैं | यही उसकी 
महत्ता है | इसी प्रकार सब से 'बड़ा ज्ञानी' (१०० अंशवाला ) भी 
पॉचअंशवाले की किसी बात से अपरिचित रह सकंता है।' परल्ते 
१०० अंश वाला भगर एक अंश से अपरिचेत - रहेगा तो पाँच 
अंशवाला:९६ अंशों से अपरोचित :रहेगा। .यही १०० अंशवाले 
की महत्ता है । इसे प्रकार सब से बड़ा ज्ञानी होकर, के भी कोई 
वर्तमान .मान्यता का कल्पित स्वज्ञ न बन सकेगा । .. ०. ,+- 


हिल 


_ . 'सष्टता के लिये एक उदाहरण और देखियें। कल्पना 'कीजिये 
कि कोई करोड़पति सब-' से बंडा धनवान है। उसःनगर में बांकी 


दे 
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छोगों में कोई ९० छाखका धनी है, कोई अस्सी लाख, इसी प्रकार ५० 
लाख, १० लाख, १ छाख, आदि के श्रीमान हैं। यद्यपि यहाँ 
करोड़पति सत्र से बढ़ा धनी है फिर भी अगर नगर के सेब के सब 
धनियों की सम्पत्ति एकत्रित की जाय तब वह धन उस धनी से 
घढ जायगा । साथ ही ऐसा भी हो सकता है कि पचास छाख के 
धनी के पास कोई ऐसी चीज़ हो जो करोडपति के पास न हो 
परन्तु करोड़पति के पास पचास छाख के पनी 'की अपेक्षा' अन्य 
पस्तुएँ अधिक होंगी । इसी प्रकार हर एक प्रकार की तरतमता को 
उदाहरण रूपमें पेश किया जा सकता है । 


इस प्रकार तरतमता से जो सर्वोत्कृष्ट ज्ञान सिद्ध होता है 
वह कल्ित सर्वज्ञता का स्थान नहीं ले सकता | अगर वह अनन्त- 
ज्ञानरूप मान लिया जाय तब भी दो बातें विचारणीय रहती हैं । 


' अश्व-्तरतमत। से सिद्ध होने वाले सव से बड़े की व्यात्ति यदि 
अनंतके साथ नहीं है तो सान्‍त के साथ भी नहीं है ऐसी हालत में ज्ञान 
को सबसे बड़ा मानकर भी यदि इस की व्यात्ति के आधार- से उसकी 
अनन्त सिद्ध नहीं किया जा सकता तो इस ही के आधार .से उस 
की अनन्तता का निराकरण भी नहीं किया जा सकता । 

उत्तर-अनन्तता के निराकरण के लिये तो काफी प्रमाण 
दिये जां चुके हैं इसका यहां: प्रकरण. नहीं है । यहां तो यह बताना 
है कि  स्वज्षसिद्धि के -लिये तरतमतावाली .युक्ति युक्तयाभास है। 
सो यत्तयाभासंता सिद्ध है क्योंकि तरतमता अनन्त 'के समान सान्त 
के साथ भी रहती है इस प्रकार यह अनेकास्तिक .हेवाभास. हो 
गया इसलिये इस युक्ति से मी सबज्ञ सिद्ध नहीं होता । 
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इंतन वक्तत्य से इंस यत्तवाभास का ' चच। | प्रा हां जांता ु 
है । पर कुछ और भी विचारणीय वात कंह देना अनुचित ने होगा। 


ज़ैन शात्रों का देखने. से माढम--होता: है . कि. बैये-की 
अपेक्षा ज्ञान. में. अविभाग अतिस्छेदे। की अधिक ज़रूरत ..है.॥ जैन 
शाब्रोंके मतानुसार्‌ ज्ञेय: में जितने ,अनिभाग प्रतिष्छेदः हेति हैं ।ज्ञान मे 
उससे <अनन्तगुणे अविभागप्रतिष्छेद.होते हैं. । अविम्ाग अतिच्छेदा 
के विचार-से यह वात माछम होती. है. | 


निगोंद प्राणी का ज्ञान संतस थोडा है पर सत्रंसे थोड़े ज्ञान 
के लिये मी कितने अंविभाग-प्रतिष्छेदों क्री जूरतें है इसंका वर्णन 
पनेयोपि हे 5 5 के उस कर शो 


जीवराशि अनन्त है, उंस' राशि में जीवराशि का गुण। 
करो, उसमें फिर उसःअंनंत का गणा करे, इस ग्रंकार.:उस जीव . 
राशिं में अनन्तवार अनन्त का गंणां-करो' अर्था्त-वंग करो तर पुल 
परमांणुओं की राशि आँयंगी |: इस. पद्ठल राशि में 'पुद्रछ' राशि का 
अंनन्तवार वर्गरूंप में-गणा-करो तब कालके 'संमय' आंगगे; फिर 
उसमे अनन्त का -वेंगे करी तब आक्रोश श्रेणी होगी उसका वगे 
करने पर आकाशग्रतए आयगाःउसका-अनन्तवारः वग-करने पर धम 
अंधम के:अगुंरुत्घुं गण. के अंग्रिमाग/प्रतित्छेद +आंयगे; उसमें: अन्त. 
बार बर्गःकरन: परःएक जीब- के अमुरुल्घुंगुण:सके .:अंवेभा[ग द््नति- 
ठेद आयेंगे उसमें/अनन्तवार/ब्री करने पर सूक्ष्म: क्रीद केशज़वत्य 
ज्ञान-के अविभाग उंतिच्छेद आयेंगे |:( गेम्मट्सारंजीव+कांडः्टीका -' 
पयोष्ति प्ररूपणा ) ह हज ः 
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वृक्षों को जितना ज्ञान है वह भी इतना महान है कि सृक्षम 
नियोदके जपन्य ज्ञान में अनन्तबार अनंत का गणा क्रिया जाय तत्र 
वृक्षों के ज्ञान का परिमाण बनेगा | कीठ पतंगों के ज्ञान की महत्ता 
वा तो पूछना ही कया है | इससे उस निगोद ग्राथी' के ज्ञान की 
श्लुद्रता समझ सकते हैं कि यह कितने पदार्थों को जानता होगा । 


इतने श्षुद्र ज्ञान में भी जब जीव पुद्ठछ कार आकाश आदि 
की राशि से अनन्तानन्त गुर्ण अन्रिमाग प्रतिच्छेद हैं अर्थात्‌ इतने 
अविभागप्रतिष्टेदां को एवकर भी जीव इतने थोड़े पदार्थों को जान 
पाता तब फ्रैवलड्डान सरीखी किंसी सर्वोक्तिष्ट चीज के जानना हो तो 
उसके लिये कितने अविमाग प्रतिष्ठेद चाहिये कम से कम केब्रल- 
ज्ञान से अधिक तो अवश्य चाहिये | इसका मतरूव यह हुआ कि 
केबल्ज्ञान के द्वारा केबछजश्ान नहीं जाना जा सकता। तब प्रश्न 
होता है कि सबज्ञता कैसे रही क्योंकि केवलज्ञान दूसरों के केवल 
ज्ञान को जान ही नहीं पाया । | 

अगर जैनशातत्रों के अविभाग प्रतिच्छेदों के वणेन को सत्य ' 
मान लिया जाय तब यह मानना ही पड़ेगा कि ज्ञेय की अपेक्षा 
ज्ञान में अविभाग प्रतिष्छेदों की संख्या बहुत चाहिये। इसलिये केवल 
ज्ञान दूसरे केबलियों से अज्ञात ही रहा और इतेने अशम उनकी 
सर्बज्ता छिन गई। 

अगर यह .कहा जाय कि किसी पदाये को जानने के 
लिये ज्ञान में उतने अविभाग प्रतिच्छेदों की जरूरत' नहीं है जितने 
ज्ञेया में हैं | तब प्रश्न होता है कि निगोद जीव के इतने ,अविभागे 
प्रतिश्छेद क्‍यों बताये गये । 
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केबलज्ञान के अविभाग प्रतिष्छेदों का जो. परिमाण बताया 
गया है उससे भी माछम होता है' कि ज्ेय की अपेक्षा ज्ञान में अंबि 
भागप्रीतिच्छेद. अधिक -चाहिये। निगोद. ज्ञान के अविभाग- प्रतिच्छेदों 
में ही जब जीव! पुद्टछ. और अनन्तकाल .अनन्तक्षेत्र "समागया तब 
केबलज्ञान के अविभाग प्रातच्छेदों कौ क्या. पछना; ? “उससे अनन्ता- 
ननन्‍्त गुणा अनन्तानन्तवार करना पड़ता हैं| . 


. इससे सिद्ध होता है. कि. केवलक्ञान ' दूसरे केबरेलज्ञान को 
नहीं जान सकता 4 अथवा ज्ञानके -अविभाग प्रतिच्छेदों- का . बर्णन 
ठीक नहीं है | यंह सर्बज्ञता के विरेध एक शोखीय- बी भी है । 


तासरा यक्तेयाभांस 


प्रश्च-अमक दिन ग्रहण पड़ेगा तथा सर्भचन्द्र आदि. की 
गतियों का सुक्ष्मज्ञान बिना सत्रज्ञ के नहीं, हो: सकता । भविष्य की 
जो बाते शात्रों भें लिखी हैं वे सची. साबित हो. रही हैं ।.. पंचम 
, काल का, भविष्य आज- हम, प्रत्यक्ष देख रहे हैं। अवसर्पिणी की 
रचना भी साफ माढ्म होती है |. .और भी बहुतसी बातें है जो. 
हमें शात्र से ही -माछूम होती हैं | उनका कोह मुलग्रणेता, अवश्य 
होंगा जिसने उन बातों का ज्ञान शांस्र से नहीं, अनुभव, से किया होंगा। 


क ब. -७ क#रढ़$ 


उत्तर-आज जो जगत को ज्योतिषसम्बन्धी ज्ञान ;है; वह 
“किसी सबज्का बताया हुआं नहीं' है; क्िन्तु,पनिद्वानों. के: हजारों वर्ष 
के निरीक्षणं.का :फ़छ है ॥ तारो.. आदि: की. .चार्ले।आँखें से; दिखाई 
देती हैं, उनके ज्ञान. के लिये सेवज्ञ. की. कोई, जरूरत.नहीं: हैं|: जो * 
लोग जैनपर्म, जैनशात्र और जैन भूगोल नहीं;मानतें जे भी -म्रहण 
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आदि की बने बता देते हैं और जितनी खोजकी हम सर्वज्ञ बिना मानने 
वो तैयार नहीं ६ उससे कई गुणी खोज आजकल के असज्ञ वैज्ञा 
निक कर रहे हैं | ज्योतिष आदि की खोजस सभज्ञ की कल्पना 
करना कृपमंडकता की सूचक है । 

चन्द्रमहण सूर्यग्रहण आदि के नियमों का ज्ञान स्वक्षता- 
मृल्क नहीं श्सका एक प्रमाण यह भी है कि विश्वरचना के विपय 
में नाता मत होते हुए भी सभी ज्योतिष शाल्न उनका समय बता 
देते हैं | जन, छोग, दो सथ दो चद्र और चपटी प्रृथ्वी आदि मान- 
कर ग्रहण बताते हैं दूसरे छोग एक सू4 भादि इससे मिन्न भूगोल 
मानक अहण बताते हैं। आधुनिक ज्योतिषी प्रथ्ती को गोल तथा 
तथा चछ मानकर अहण ब्ताते हैं।इससे माठ्म होता है कि इस 
जतिप के मूल में समज्ञ नहीं है | 


ज्योतिष ज्ञान के विषय में आज का जमाना पुराने सभझें 

से बहुत वा है, तारों का भाकार प्रकार, उनसे आने वाले प्रकाश 
की गति उनकी दूरी उनकी किरणों की परीक्षा, उन ; किरणों से 
वहां के पदार्थों की ध्थिति, धरातल के ऊपर उपर वायुमण्डल का 
पत्ता पतला होना नये नये ग्रशे की शोध आदि बहुत सी बातें हैं जिन. 
से अच्छी तरह पता लग सकता है कि पुराने सर्वज्षयुग से आज 
का असज्ञ युग कितना बढ़ गया है। पुराने शांत्रों की तुलना 
करने की यहां जरूरत नहीं है । पूर्वजों ने अपने समय में यथाशकय 
बहुत किया हम उनके कतज्ञ हैं. पर इसीलिये उन्हें या उनमें से 
किसी को सपज्ञ नहीं कहा जा सकता है। हां, स्वज्षता का जो 
व्यावहारिक अर्थ है उसकी अपेक्षा वे सवेज्ञ अवश्य थे |... 
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.. छैर, यहां तो इतना ही कहना है: कि चन्द्र आदि की गति 
को बहुतःदिन -तक ध्यान पूर्वक देखने से उस की घटती बढ़ती 
ग्रहण- आदि के नियम का पता.छग सकता है इसके लिये स्वज्ञ 
मानने की जरूरत नहीं है । 

प्रक्ष--बढड़े बड़े ज्योतिष शास्त्र के रचयिताओं ने ज्योतिष ज्ञान 
का,मूलाधार: सज्ञ माना है अन्य अनेक: दाशानेक विद्वानों ने.भी 
ज्योतिष ज्ञान का।आपार- सबैज्ञ जन माना है. सपक्ष द्वारा. ज्योतिष 
ज्ञान्न प्रतिंपादन' में आपत्ति: मी नहीं; तव क्यों नःज्योतिष ज्ञानका' 
आधोरः सबेश्ञ माना।जाय । 


उत्तर-आजंन्‍्कल जो बड़े बड़े -शांस्त्र बने हैं' उनमें सवज्ञ 
तो- दूर आत्मा का भी पत्ता ही है 'इस देश के पुरुनि 'ग्रंथकांरों में 
अवश्य बहुत से ऐसे हुए हैं जिनने ज्योतिष ज्ञान आधार सर्वज्ञ ही नहीं 
इश्वर माना हैतब 'इसीलिये कया 'शार्ेकी ईशवर-अणीत-मानले ! यह तो 
इस देंशका दुभाग्य' हैं: कि ज्योतिष सरल वैज्ञानिक क्षेत्र में काम करने 
वाले भी स्वरुचिविरचितत्व से ' डरते थे' इसंलियें' पद पढे पर सबक 
की दुह्का॥ दिया करते थे । सबज्ञ द्वारा' ज्योतिष ' के' प्रतिपांदन 
आपत्ति मंले 'ही ने हो. पर-सवेज्ञ' के सिंद्ध होने में ही बड़ी आपत्ति है| 


भविष्य की वात जो शार्वा में छिखी हैं वह सिंफ लेखकों 
का मायाजाल है । शाल्रो में - ऐसा. कोई प्रामाणिक भर्विष्य नहीं. 
मिलता जो शात्ररचनाके आद का हो । शाज्रों में. महावीर या गौतम 
आंदि के मुख से कुंदकुंद हेमचन्द्र.आदि -का भविष्य . कहद्ञा दिया 
गया है; परन्तु यह सब उन्हीं ग्रंथों में है. जो- इन' लोगों-के बाद 
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बने है.। ऐसे भविष्य सभी बर्मोकि ग्रस्थें में लिखे गंगे हैं | इनसे 
कोश मन्नन्ञ ते। क्या, अच्छा पंडित भी साबित नहीं होता । 
' भत्रिष्य भी कुछ सामान्य बाते भी. हैं. पान्‍्तु वे सामान्य -बद्नि 
- से कही. जा सकती हैं। जसे--एक्र दिन प्रत्थ होगा, अंगे लोग 
निम्न श्रणी के होते जाँयंग आदि | एसी बातें ग्रायः सभी पधर्मी में 
ही गह है | ग्रछय की वात लजिये-साथारण छोग भी समझते हैं 
के जा चीज कभी बनती & वह कभी नष्ट भी होती है; यह जगत 
एक दिन भगबानने बनाया या प्राकृतिक रूप में पेदा हुआ तो इस 
का एक दिन नाझ भी अवश्य होना चाहिये। बस, इससे छोग 
प्रछय मानने छगे | पहल्‍्तु जनदशन .इंश्व( को नहीं मानता . इसलिये 
उसकी दष्टि मं सृष्टि अनादि है, -इसीलिये उसका , अन्त - भी नहीं। 
माना जा सकता, तब प्रतय कप्ता ? लेकिन अलय की बहु प्रचालित 
मान्यता वा समन्वय ते ऋरना चाहिये, इसलिये एंक नष्यममाग 
निक्राल गया और कहा गया कि जगत्‌ का अरछू+ तो .असम्भव हैं 
किन्तु प्रढ्य की बात बिलकुछ मिथ्य, भी नहीं है, भविष्य में खेड- 
प्रढय होगा जो कि भरतक्षेत्र के आयक्षेत्र में ही रहेगा। मनुष्य 
का यह स्रभात्र है कि उसकी बात को बिलकुल काट दो या. किसी 
ब्रात का उत्तः बिलकुल नास्तिकता से दो ते वह विश्वास 
नहीं करता; किन्तु उसकी बातकां पमन्वय 'करते'हुए 'उत्तर दो या 
उप्तकी बातका 'कुछ ऐसा 'मूठ बतलादों 'मिसका बढ़ा हुआ रूप 
उसकी:चतमान मान्यता' हो ते। वह विश्वास कर लेता है | जैनियों 
का इतिहास भूगेल आदि का विषय।मनोविज्ञान की “इसी «भूमिका 
पर छिए है | इससे जन शास्त्रकारों की चतुरता और मनुष्य प्रकृति- 
ज्ञता साबित होती' है।' न कि: स्वज्ञता | 


७४ | चौथा अध्याय 


आगे छोग निम्न श्रणी के होते जायंगे अथात्‌ वर्तेमान में 
अबर्सपिणी है, यह भी ओगों की साधारण मान्यता है। प्राव: हर- 
एक मावाप अपने को सतयुगी और अरने वच्च को कऋल्यु्गी सम- 
झता है, आ। भक्तिवश या क्तज्ञताप्ररशन के स्थि छोग अपने 
पं पुरुषों के अनिशयोक्तिपण गीत साया काते हैं। ब्र्मेसेस्यापक 
या संचालक लोग भी जनताके इस विचार को सल्यका रूप देंनें हैं 
जिप्तसे भविष्य संतान की दृष्टि में वे महान्‌ बने रहें | _मस अभार 
यह बहुत साधारण कश्पना है | इसके लिये सब्रज्ञ -माननें की ओ$ 
आवश्यकता नहीं है । 


[हर 


अवसर्पिणी की कल्यना सत्य ह या नहीं, ही एक प्रश्न 
है | यो तो किसी बातमे उन्नति या अबनति होती ही रहती है । 
अगर को£ मनुष्य त्िद्वान बनने की कोशिश करे तो शारीरिक 
शक्ति में पिछछ जाथगा | अगर वह पहलवान बनने की कोशिश 
करे तो विद्याके क्षेत्र में पिछड जायगा | जो वात व्याक्ति के लिये 
है वही सर्मष्टि के लिये हैं । एक स्व छोग 'कलाकौराक ब्रिच्या 
आदि में आंग बढ़ते 6 और शरीर में पिछड़ जति हैं और श्यिा 
आदि में आगे न बढ़ने पर शरीर में बढ़ जाते हैं, ऐसी अवस्था मे 
उत्सपिणी अवस्नपिणी दोनों ही मानी जा सकेती ढें | अ.ज॑ मनुप्यने 
अतावाएग वैज्ञनिक उर्नति की है | मनुष्यके असम्भव सीखे सतरों 
को इसने करके दिखाया है | वायुयानक्की कल्पन। आज मूर्तिमती 
हो. रही है। वेतारका तार, सिनेमा, ग्रामोफोन, विद्युतका “वर्शाकाण 
आदि ऐसे आविष्कार हैं जिनका स्वप्त भरे ही पुराणेंमिं छिखा- हुआ 


मिले जाय परन्तु ऐतिहासिक दषश्सि जो अमृतपूर्व हैं | इतना ही: 


ण्च 
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नहीं, शात्रकी प्रयेक शाखम ओन अदूवुत गम्मीरता आई है औए 
अनेक नये शात्र बन गये हैं | साहिलकी कं आदिका कई गुणा 
विक्रात हुआ है । विद्याप्रचार-के अगणित साथंन प्राप्त हुए हैं । इन 
सब व तेकी देखकर कीन कह सकता है।के आज अव्रसर्गेगी है । हाँ, 
अन्यश्नद्वाद्द अहकाञल जीवों की-बात दूसरी ढे ।वे भतकाछके अग्रा- 
माणिक ओर अविश्व सनीय सप्रोंके गीत गा कर मो चाहे कह सकते हैं। 
'जब यंत्रोंक! विक्रास और प्रचार . हुआ तब- शरीरसे काम 
काम लिया जाने लगा। ऐसी अब्त्थाम श्री! कमजोर हो यह 
स््रामात्रिक है, पल्तु इसीसे, अवसर्पिणी नहीं कही जाप्तकती; 
क्थाकि दूसरी दिशामे बहुत अधिक उत्सर्पिणी दिखाई देती है । 


इस अब्रसर्षिणीमें उत्सर्पिणी होने छगी हे श्स बातको जैनी: 
भी सीकर करत हैं, किन्तु अवसर्पिणीपन कायम रखनेके लिये कहते 
हूं कि पंचमकालमें आरिकी तरह अवसर्पिणी होगी | . जिस प्रकार 
आरे के एक ताफ़मे दूसरी तरफका भाग नीज़ा होता है किन्तु' बीच 
धीचमें ऊँचानीचा होता रहता है उस्ती प्रकार पंचमकालम उन्नति, 
और अधथनति होती जायगी। परन्तु आजकलकी उन्नति तो पंचमकाढ 
के प्रास्मसे भी . अधिरू है, ब्रीचक्री यह ऊँचाई कैसी ? कहनेकी 
जरूरत नहीं कि यह छीपापाती है । 


शंका- आजकर ,मौतिक .उन्नति. भलेही हुई हो परल्तु 
धार्मिक उन्नति ते| नहीं हुई। इसलिये अवसर्पिणी ही कहना चाहिये! 
उत्तर- तत्र तो प्रथम, द्वितीय, ठतीय काछुओ अपेक्षा चौष 
कालको ज्याद: उन्नत मानना चाहिये' क्योंकि पहिले तीर्थद्भूर नहीं 
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हा] 


कं 


थे, जनवर आदि कोई घन नहीं था | इससे, मान होता है कि 
जनशास्त्रों में उत्सर्पिणी का विभाग धमकी अपेक्षा नहींथा । 


(५७: कह 


अन्य बिपयो में तो आज अवसपिणी नहीं. कहीं जा सकती । 


इस .विंषय में मविष्य ओ्रोढनेवाली को: बड़ा सुभीता है| थे 
अगर' उत्सर्पिणी कहदें ते तह किसी दृष्टि से सिद्ध की जा सक्र्ती 
है और' अवप्तपिंणी कहदें तो वह भी किसी ' दृष्टि से सिद्ध की जा 
सकती है'। और जिम्त: इष्टि से अपनी बात सिद्ध, हुई उस'पर जोर 
दना ते अपने हाथ मेंह । | 
यदि थोर्ड देर के किये दृष्टिभद की कत को गण कर 
दिया जाय तो भी यह कहने में काई कठिनाई नहीं है कि मनुष्य 
समाज विक्रमित होता जाता है था पतितें। जीवन के पचीस 
पचाप्त वष, तक॑ जिसने समाजका अनुभव किया & वह भी बता 
सकता है कि समाज उन्नतिशील है या भ्रवनतिशीक, उसी पर से 
भंविष्य और मृत का सामान्य अनुमान भी किया जा सकता है । 
इस साधारण ज्ञान के लिये सबेज्ञ मानने की को£ आवश्यकता नहीं ,है । 
... शास्त्रों की भत्िष्पकाल की- बातों को' पढ़कर हँसी आये 
बिना नहीं रहती | उसमे छोटे छोटे राजाओं का और' छोंठी छोटी 
बटनाओं का बणन ते मिलता है परूतु बड़ी बड़ी घटनाओं का: 
वर्शन नहीं मिछताः। यूरोप का महायुद्ध क्रितना विशाल था,: जिस की 
बराबरी दुनियाँ को कोई पुरांनो यद्ध नहीं कर सकता, मुगछ-माम्रावक 
आरवारटंश साम्राज्य आदि कितने महान हुए, इनका .कुछ उल्छेख नहीं 
है | क्या इससे यह माढूम नहीं -होता कि -अन्थकारों को अपने 


प्ट 
्छ 


तौसरा यूत्तपाभाम [ 


पाप्त मं जा कुड़ दिखाई दिया उसी को मे. महावीर आदि के मख 
ते क्छाआर भविष्पज्ञता का "रिचय दिया गया है। अगर आज 
कठ वा| मान्यता के अनुसार वो॥ स्ज्ञ होता तो उससे इस वैज्ञ- 
निक युग की ऐसी सूक्ष्म बातो को इतना अस्छा भविष्य कद होता 
फि सुनने बा को रातेज्ञता अबश्य मानना पड़ती । 


शास्त्रें में जहाँ जहाँ जे। जे। मविः्य कहा गया है उस सबको 
पामने रखकर विचार क्रिश जाय ते। साफ़ माठम होगा क्रि उसमें 
सबन्तासाथक ते एक भी वात नहीं हैं, साथ ही अम्ताधारण 
पांडित की सावक बाते भी कम हैं | ल्‍महाभा महात्रीर के 
साथ उनका सम्बन्ध नहीं के बराबर है । यहां भेनें. दो एक बातों 
की आशेचन। की है परन्तु अन्य सत्र ब्रातों की आठोचना भी 
इसी. नह की जा सकती है। इसलिये भविष्य कथनों को तथा 
दूसरे कुछ कथनों को समश्ञसिद्धि के लिये उपरिधत करना अनु- 
चित और निष्फल है| इसके अतिरिक्त भूगोल, ज्योतिष आदि की 
गइवड़ी और वर्तमान वैज्ञानिक शोधके सामने उसका न टिक 
सकना तो उस विपग्न की आमाणिकत। को बिढुकुछ निर्मेल-कर 
देता हैं | वस्तत्रिक स्वेज्ता क्या है और किसलिये है इसकी हमें 
खोज करना चाहिये, कोरी कह्मनाओं के - जाछ में पड़कर असत्य 
के पीछे रहे संदे सत्य क्री हत्या न करना चाहिये । अपनी 
मान्यता. की अन्धश्नद्धा से जिन्दगी भर उसे सत्य सिद्ध करने की 
कोडिंश करते रहना या उसके सत्य सिद्ध होने की बाढ़ देखते 
रदना आत्मोद्धार और सत्यप्रारिंस मांगे को बंद कर-देना है | 


पक 
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न्यायशात्रों में समज्ञसिद्दि के लिये ढेवे विवेचन किये गये 
हैं परन्तु उनमें सारतर। कुछ नहीं हे । खास ख़ास युक्तियों की 
आलोचना ऊपर की गई है | जो कुछ बरतें रह 'गई है उनकी 
आलोचना कठिन नहीं है । इन आलोचनाओं के पहुने से वे आलो- 
चनाएँ अपनेआप कीजासकेंगी | 
का अन्य युक्त्यामाव 
'' कुछ ऐसे युकत्यामास भी हैं जिनकी युक्ल्लामासता सिद्ध 
करना और भी सरल है । साथारण छोंग इंन का प्रवोग किया 
करते हैं, कुछ प्राचीन शाल्रों में भी पति जते हैं, कुछ जैन मन्दिरों 
में चचची के समय सुनाई देते हैं-। यद्यपि इनके उलछेख की विशप 
आवश्यकता नहीं है किए भी इसलिये इनका उल्चेब यहाँ किया 
जाता है कि साधारण समझवाले को इनका उत्ता भी नहीं सूझता | 


उनके कुछ सुमीता हो इप्तलिये इन युक़्लामासों को यहाँ - शका 
के- रूप में ख़खा जाता है,। 


0 ० ह। 

: १ 'शुक्का-तीन 'काढ तीन लोक में सर्वज्ञ नंही ह तो क्‍या 
तुमेने तीनः काल तीन छोक देखे ढे ! यदि 'देखा है तो तुम्हीं सह 
हो, यदि नहीं देखा'है तो उसका निषेध कैसे करते हो? 


समाधान-हम तीन काल तीन छोक में देखकर सर्वज्ञाभाव 
सिद्ध नहीं कर सकते | वैसे भी सर्वश्ष दिखने को चीज नहीं हैं 
वह अनुपान का विश्रय हैं। अनुमान से जब सबबज्ञता खडित ६, 
जाती है जब उसकी वस्तु-लगमावता असम्भत्र होजांती हैं, तब 
उसका अभाव सत्र जगह के लिये मानना पडता है । 


अन्य युक्त्याभास [७९ 


३ कक. 


२ शका- सबज्ञ नहीं है असत्‌:व प्रत्यक्ष असम्भव होनेसे, 
इत्यादि अनुमानों में हेतु,का आधारभूत सर्वज्ञ सिद्ध होगया-जिसमें 
हेतु रहता है, यदि हेत पक्ष में नहीं है तो इस अनमात- से सर्वक्ञा- 
भाव सिद्ध न हो सका । जम 

समाधान-केवल अस्तित्व या नाप्तित साध्य. *नहीं होता,. 
किसी वस्तु का अस्तित्व या नाश्तित्व न्‍साध्य हुआ करता-,है और. 
उसका आधार रूप पक्ष कोई क्षेत्र या,ढब्य होता हैः.। जैसे. खर- 
विवाण नहीं है, यहाँ खर पक्ष है त्रिषाण का नातिल साध्य है 
अथवा जगत पक्ष है खरविषाण का नातितल साध्य हैं । सबज्ञता- 
बाधक अनमान में आत्मा पक्ष है स्वकज्ञताभाव सांध्य है । हेतु आत्मा 
रूप पक्ष में रहंता हैं। अथवा जगत को पक्ष बंना संकते हैं | इस- 
प्रकार हेतु की पक्ष में वत्ति अवत्ति को लेकर इस अंनुभान का 
खण्डन नहीं किया जा सक्रता | ु 

३ शैक्का-मोई अत्मा सफड पदायों का प्रल्यंक्ष कंततां हैं 
क्योंकि समरू-पदार्थो' को ग्रहण-करना - आत्मा का : स्ेमांघ है. और 
आत्मा के प्रतितरन्वक कारण नष्ट होते हैं । बी 5 

समाधान-हेत॒ सिद्ध होः तो साध्यसिद्धि - के लिये ' उपयोगी 
हो सकता है, यहां सकल पदार्थों को 'ग्रहण करना आंत्मा का 
प्रभाव ही असिद्द है। सकल तो क्या वह अनन्त पदाथ को भी 
प्रहण नहीं, कर सकता | ' । 

' यह बात पहिले अच्छी तरह बतला३ जा चुकी, है । 

४ शैका-किसी पदार्थ का अभाव -ज्ञान. मानसिक ज्ञान “है, 

यह तब' ही होसकता है जब उस पदाये का.ज्ञान हो 'जहां -।कि 
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किसी भी पदार्थ का अमाव पिद्ध करनां है, साथ ही उस पदाथ 
का स्मरण होना भी जरूरी है जिसका अभाव करना है । संर्वक्ष 
का अभाव कांव्ज्य और दोकत्रय में 'करना है इसलिये 'काल्म्रय 
और छोकत्रय का जानना जरूरी हैं साथ ही सर्बजश्ञ का स्मरण 
करना भी जरूरी है, इसग्रकार की परिस्थिति बिना स्वेज्ष' क हो नहीं 
सकती अतः यदि अभाव ग्रमाण से सर्वज्ञ को अमाव सिद्ध किया 
जायेगा तो वह अभाव के स्थानपर उसका भाव ही प्रमाणित करेगा । 
समाधान-खरविपाणं आदि का अमाव॑कालत्रय और 
लोकत्रय के लिये किया जाता हैं। जिसप्रकार यहाँ ऋचत्य ओर 
लोकत्रय का साधारण ज्ञान होता हैं उसीमग्रकार सबज्के बिपय मं 
भी हो. सकता है | जैसे खरबिषाण के अभावज्ञान में खरविपाण 
का स्मरण होता हैं उसीग्रकार सबज्ञ,क अभाव ज्ञान में सत्रज्ञ का 
हो सकता है । 
जहाँ ग्रल्नक्ष अनुमान 'आदि किसी -प्रमाण से किसी चीज की 
सत्ता सिद्ध नहीं होती, वहाँ अभाव ग्रमाण से उस वस्तु- की अभावसिद्धि 
होती है-। ज़ब सबक्ञता प्रत्यक्ष-का विषय-नहीं-ओर अनमान आदि 
से भी सिद्ध नहीं हो सकती तब उसका अभाव मान लिया जाता है | 
सेव शब्द का अथथ हमें माछम है, ज्ञ का भी माछ्म है, इन 
दोनों अर्थो के आधार से हम स्वज्ञ शब्द का! अर्थ समझ सकते 
| अथवा सबज्त्ादी सबज्ञ का जैसा खरहूप मीनता है उसे' समझ- 
कर हम'सबज्ञ का ज्ञान करूलेते हैं और स्वज्ञ का, खण्डन करते 
समय उसका स्मरण कर लेते हैं । इसप्रकार स्वेज्ष न होनेपर भी 


दे 
हैं 


सबेज्ञत्य ओर जनशाख्र » 68: 
उप्तका स्मरण किया जा सकता है उम्तके हिये व्स्वज्ञ होने की 
जरूरत नहीं है ।. * 


संबेज्ञ॒त्य ओर जैनशाख् 
सर्वज्ञत् के विषय में अभी तक जो चर्चा हुई उसमें युक्तियों 
फे आधार से ही विचार किया गया है । पर सर्वज्ञल के वास्तविक 
रूप की खोज के लिये जैनशात्र भी काफी सहायता देते हैं । यह 
ठीक है क्नि ज्यों ज्यों समय बीतता गया त्यों' धयों इस ,विषय की ही 
क्या हर एक विपय की मो।छिक मान्यताओं पर आवरण पड़ता गया, 
फिर ,भी इस व्रिपय में कार्फी सामग्री है |. ' जा... 

, दिगसर साहिल और स्रेताम्बर साहिल् दोनों ही-कुछ कुछ 
सामग्री देते हैं ।  यथपि दोनों ही काफी विक्ृत हैं दोनों पर लेखकों 
की स्थाही का काफी रंग चढ़ गया है, फिर भी श्रेताम्बर 'साहिल 
मं।लिक सामग्री अधिक देते हैं । यचपि श्रेताम्बर सूत्रों में खुब मिला- 
बट हुई है फिर भी ऐसी बातों, को मिछावदी नहीं कह सकते जो 
भाफ़ी आदि को बढ़ानिवाली .नहीं। है. और न जिन में साम्प्रदायिक 
पक्षपात्‌॒ दिखाई देता है । , . ह 

' ' अताम्बर दिगम्बरों में'कौन प्राचीन ' है और किसके शान 
पुराने हैं कौन आचाय कब हुआ, इसका विचार में यहाँ छोड़ देता 
हूं, क्योंकि वह सब ऐतिहासिक “वची सर्वज्ञ चचो सभी कहे गुणा 
सथांन' मँँगर्ती है; इससे मूठ , बात बिहकुछ दब जायगी। यहाँ इतना 
ही समझड़ेना चाहिये कि श्रेताम्बर आचाये और दिंगम्बर ओचोर्य 
दोनें ही पुराने हैं और आचार्य रचनाओं से पुराना.सूत्र साहिल्य है। 
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यबपि उस में पीछे से भी बहुत मिलावट हुई है फिर भी जिस बात 
को श्रेताम्वगें के पुएने आचार्य भी सूत्र साहिल की पुरानी वात 
कहते हैं उप्ते सभी आचार्यो के मतसे पुराना मत समझना चाहिथ | 
उपयोग के वितयमें जन शास्ोंका मतभेद ह 

जैनदशन में उपयोग के दो भद किये गये हैं। एक दशनो- 
पयोग, दूसरा ज्ञानोपयोग | अचलछित मान्यता के अनुसार वल्तुक 
सामान्य प्रतिमास को दर्शन कहते हैं शेर विशेष प्रतिभास को 
ज्ञान कहते हैं | जानने के पहिले हमें प्रत्ेके पदाथ का दशशन 
हुआ करता है | खताम्बर सम्प्रदाय के आगम ग्रन्थों के अनुसार 
स्वज्ञ भी इसी क्रम से वस्तु को जानते हैं, पाहिले उन्हें. केंवलदशीन 
होता हैं. पीछे केवलज्ञान होता है | इस विपय में जनाचार्यों क 
तीन मत्त हैं | , 

१ केवलदशन पहिंले होता है, केवलक्ञान पाछे ( ऋमगाद ) 

२ दोनों साथ होते हैं ( सहोपयोगवाद ) 

३ दोनों एक ही हैं ( अमेदवाद ) 

पहिला मत ( ऋमबाद ) प्राचीन आगमग्रन्थों का है, जिस 
का वर्णन भगवती, १ण्णबणा आदि में किया गया है । इसका वर्णन 
यह है। 
है भदन्त ? केबछी जिस समय रत्नप्रभा पृथ्वी को आकार 
से हेतु से उपमा से“ “जानते हैं, क्या उसी समय॑ देखते हैं ! 


“सैतम, यह वात ठीक नहीं है ?” 


सवेज्ञत्य और जनशा्र [ ८३ 


(सो किसलिये भदन्‍त ?? 
'भीतम | ज्ञान साकार होता है और दशन निराकार होता 
, है, इसलिये वह जिस समय जानताः:है- उसं.समय देखता नहीं है 
और जिस समय देखता है उस समय जानता नहीं -है। जो- बात रत्न- 
प्रभाके लिये .कही गई . है. वही शकरात्रमा .के लिये जानना 
, भवाहिये | इसी प्रकार बाहुका आदि. सप्तम, पृथ्वी तक, सौधम आदि 
ईंपत प्राग्मार पृथ्ची तक, परमाणु से ठेकर अनन्तप्रदेशी स्कन्ध 
तक जानना चाहिये । (१) अप 
दूसरा मत [ सहयोगवाद ].- मछव्रादी (२) का है, और 
दिगम्र सम्प्रदाय में तो वह आमतौर. पर प्रचलित है (३)। प्रथम 
सतके विरोध में इन छोगों का यह कहना है [-- .. .. 
[ क ] ब्ञानावरंण और दर्शनावरण का क्षय-एक साथ होता 





आन नअनओनननननीत। 
(१) “केबली गे भन्ते ) इस रयणपपमं पुदविं आगरेहि हैलूहि उवमाहि 
दिहन्तेहिं वण्णेहिं संहणपैहिं. प्रमाणेहिं पडोवयारेहिं जे, समय॑ जागाते ते समय 
पासइ ज॑ समय पासह त॑ समय जाण़ह 7? , ५ . «+ 
- “गोयमा ! णो तिफट्वे सम”: ,.)६ ' 2 
०से कफैणट)गं भंते एवं वुच्चति फेवेछी ण॑ इसे रणयंप्स 
८ गोयमा सांगारे से - णराणे भवति, -अगगरे से /दंसये भवति से 'तैपडणे 
. - जबिणो ।ं समय॑ जाणति एवं: जाव. अहैसत्तमं, एवं सोहम्मकर्प जाव-अच्चुयं गेवि- 
. झविभाणा' अभत्तरत्रिप्ाणा ईसीपक्मारं .पुठविं परमाएं प्रोग्य् दुपदेतियं सं 
,जाव अपंतपदेसियं सं ” पण्णबण[ पद ३०, सूत ३१४ , ..... . : 
(२) मह्िवादिनस्तु युगुपद्टावितद॒य॑-तम्मतिग्रक्ण; क्िकंड १० ।, 
(३) दंसगपुष्त्र. गाणं छद्ुमृत्थांणं ये दुणिण, उबयोगा । जुगव  जम्हो 
फेबलिणादे जुगवं तु ते दोवि | हब्यसंग्रह [.। .. '" - «६ ' ह 


है हे के 


८9 ] चोथा अध्याय 


है इसलिये दोनों एक ही साथ प्रकट होना चाहियि(१) | पहिले पीढे 
कौन होगा / 

[ ख ] सूत्र में केत्रल्ज्ञान और केवलद 
हैं। अगर ये उपयोग ऋमतर्ती होंगे ते! दोने 


गन को सादि अनेत कहा 
दि साम्न हो जायेगे |(२) 
गे) सत्र में केवली के ज्ञान दशन एक प्ताथ कह(३) हैं । 

(घ) यदि ये ऋषस हागे तो णछक्र उपयोग दूसरे उपयाग 
का आवरण करनेवाला हो जायगा। 

(ड) जिस समय केबर्ली देखेंगे उस समय जानेंगे नहीं, 
इसलिये उपदेश देने 'से अज्ञत वत्तु का उपदेश देना कहछायगा । 

(च) वस्तु सामान्यविशेषातमक है किन्तु केबछदशोन में 
विशेष अंश छूट जानेसे और पभेबलज्ञान में सामान्य अंश छूठ जाने 
से वस्तु का“ठीक ठीक ज्ञान कर्मी न होगा । * ह 


इत्यादि अनेक आशंकाएँ हैं(9). |-येही सब आक्षिंत अभेदो- 





(१) केतलणाणावरणवेखयजाय केव्ू जहाणागं । तह दंसण्ण पि जुन्जई 
ग्रियजावरणक्खयस्संते | स० प्रण०्२०१०॥ 

(३) केवकणाणी ण॑ पुच्छा गोयमा सातिए अपेब्जवसिए | पणंणबणा-१८-२४१ 

(३) केवलनाणुवउत्ता जागनती सल्वभावगुणमावर । पासंति सच्मओ खलू . 
केत्रलादिंद्वीहि ण॑ ताहिं। विशेषावश्यक ३०५९४ टीका | । 

(४)इस समग्र चर्चा के लिये सम्सतितं्फ प्रकरण का'दसरा काण्ड देखना 
चाहिये । गुजरात विद्यापीठ से प्रकाशित सम्भति -तर्क में टिप्पणी में'इस विषय 
की प्राय: सम्रञ् गायाएँ उद्‌वुत की गईं हैं। संस्छृतज्ञों को स्पष्टता के निये आग 
मोद्य समिति रतकांम के सर्यक् नर्न्दायुत्नके १३६ पत्र से देखना चाहिये अधवा 
विश्ेषबश्यक गाथा ३०९१ से देखना,घुरू करना चाहिये | यहाँ स्थानामावसे 
इन सब अन्धों के अवतरण नहीं दिये जा सकते | 


सर्वज्षत् और जैनगास | ८५ 


पयोगी सिद्भसेन आदि ने भी-जकिये हैं।। परन्तु विशेष बात इतनी 
है कि सिद्धतन दिवाकरको सहोपयोगवाद इसलिये पसन्द नहीं है 
कि एक सनय में दो उपयोग नही हो सकते। [ हंदि दुबे णत्यि उवयोगा ] 

इस प्रकार मछ॒वादी और सिद्धसेन, इन दोतों ने प्राचीन आगम 
परम्परा का विशगेध किया है । परन्तु इन दोनें! महानुभानों की शज्ाओं 
का समाधान बहुन अच्छी तरह से विरोषावश्यक् और नन्‍्दीवृत्ति में 
किया गया है| यहाँ भी उसका साए दिया जांता है। 

ऊपर जो ग्रश्न उपलित किये गये हैं, उनका उत्तर यह हैं । 


[क] दोनें। कर्मोका क्षय ते एक साथ होता है और उसके 
फलस्वरूप केवलंदशन और केब्रलक्षन भी एक साथ होते हैं परल्नु 
बह उपयोगरूपमें एक साथ नहीं रहता । जैसे चार ज्ञानधारी मनुष्य 
चारों का उपयोग एक साथ नहीं करता उसी प्रकार फेनलक्षान 
और केवलदशन का उपयोग भी सदा नहीं होता (१) । 

[ख] यधपि दोनें। को संदि अनन्त कंझश है, किल्तु वह 
छब्धि की ,अपेक्ष। कहा है । उपयोग की अपेक्षा तो >भद्रवाह स्वमी 
दोनें में से एक ही उपयोग बताते हैं. ज्ञान और दशन में से 
एकही उपयोग होता है. क्योंकि दो उपयोग एक साथ कर्मी चहँं 

, होते, [२)। जैसे मतिज्ञान की स्थिति ६६ सागर बतल३ है परन्तु 
(१)जुगव॑सयाण॑न्तोडबिहु चंउहिवि नाणेहि जहव वउपाणी । सन्‍्नह तह ज़ेरिह 
सब्वण्यू, सब्वदरिसीय | मुगपत्वेवलक्ञानदशेनोपयोगाभाविधपे नि शोषतदावरण 


क्षयात्‌ स्वे्ञः सर्वदर्शी चोच्यतें इत्यदोषः । ( नन्‍्दौबृत्त 
(२) नागम्सिद सणम्सि'य एची एययरयम्सि उबउतो | सलवस्त केवलिस्सा 


जुगब दो नत्यि उतयोगा | विशेषावश्यक ३०९७ | 


८३]. चौथा अध्याय. 
इतने समय तक उसका उपयोग नहीं होता ' है, उसी प्रकार “ये 
उपयोग भी सादि अनन्त हैं। «7 
| [ग] आक्षेप “क्” मे जो समाधान है उसीसे मे गा का 
हो जाता है | ह ः 
[ध] जिस प्रकार मत्यादि चार ज्ञानों के उपयोग एक साथ 
न होने से वे एक दसरें के आवरण करनेत्राछे नहीं हों. सकते उसी 
प्रकार केबलज्ञान और केवलदर्शन भी एक दसेरें के आव॑रक न होंगे। 
[] जब हम मतिज्ञान ते कोड बस्तु देखकर श्रतज्ञान से 
विचार करके कहते हैं तब॑ श्रतज्ञान के' समय मातिज्ञान का उपयोग - 
न होने पर भी यह नहीं कहा जाता कि हमे विनादिखी वल्लु का. 
उपयोग करते हैं |. या । 
[च| यदि. छद्यस्थें। में ज्ञनदरन मिनसमयवर्ती होनिपर 
भी सच्चा ज्ञान होता है ते केवली के होने भें क्या वाघा है। 
इस प्रकार क्रमंबांद-के 'बिरीव में जो आशंकायें/कीःगई हैं उन 
का उत्तर दिया-गयां है | अभेद्यांद तो- जैनागम के ,ध्ष्ट ही, प्रति 
कूल है| यदि केबलदशन और ज्ञांन एक ही हैं. तो उसको, मित्र- - 


रूप मे कहने की आओवरेयकता ही क्या है £ इतना ही! नहीं किन्तु 
इसके घातक दो जदे:जदे: कम बनाने की भी क्या. . आवश्यकता है £ 


यह चचो बहुत ,.लंम्वी हैँ.। यहाँ .इसका सार - दिया गया 
है| इससे यह बात साफ माद्म : होती - है - कि . जैनशासत्रों की 
आचीन परम्परा के अनुसार केवेली के: भी केब्रछकज्ञान' और केवल- 


सवेज्ञत्त ओर मनशात्र [ ८७ 


दशन का उपयोग सदा नहीं होता । इस प्रकारजैनधर्म में भी युअ्नान 
येगियों ( केवलियों ) की मान्यता सिद्ध हुई । , 
यद्यपि ये तीनों मत विचारणीय या सदोप हैं परन्तु मोलिक- 
ताकी दृष्टि से इन तीनों में से अगर एक का चुनाव करना हो तो- 
इन में से पहिला क्रमोपयोगवाद ही मानना पड़ेगा । 
क्रमोपयोगवाद तीनों वादों में श्रष्ठ होने पर भी उसेके अच- 
ढित अ4 में कुछ छोगो का [ जिन में प्राचीनकाल के लेखक भी 
शामिल है | ऐसा विचार है कि केवलदशन और केबलक्षान का 
जो क्रम से उपयोग बतलछाया है उसका अथ यह है कि एक समय 
म केवलदरशन होता है, दूसरे समय में केवलज्ञान, तीसरे समय में 
फिर केवछदशन और चैंथ समय में फिर केवलक्षान, इस प्रकार 
प्रस्तेक समय में ये दोनों उपयोग वंदछते रहते हैं । विशेषाश्यक 
भाष्य में झंकाकार की तरफ से इसी प्रकार का ऋमोषयोग 
कहलाया(१) गया है परन्तु प्रतिसमय उपयोग बदलने की बात ठीक 
नहीं माछ्म होती । एकान्तर उपयोग का यह अर्थ नहीं है कि 
उपयोग प्रति समय बदके । उपयोग बंदछते जरूर हैं--परलतु वे 
प्रत्लेक समय में नहीं किन्तु अन्तर्ुहूर्त में बदलते है । 
यदि एकान्तर शब्द का ऐसा अथ न किया जायगा, तो 
अल्पक्ञानी का भी उपयोग प्रति समय बदलनेवाल्ा मानना पड़ेगा .। 
क्योंकि ऋमबाद के समन में यह कहा गया है. कि “यदि केवल- 
(१)क्रमोपयोगल्े केवलज्ञानदशनयोः प्रतिसमयं सान्‍्त्न॑ श्राभोति “ क्कपनोगले कैवलज्ञानदशीनयोः अतितम्य सात प्राग्नोति )--०“ 
समयात्समयादु्ध केंवलक्षानदर्शननोपयोगयोः पुनरप्यभावत्‌ | विशेष० वृचि ) 
४ एकस्मिन समये जानाति एकत्मिन समये पश्यर्ताति ' ननन्‍दौवापि | 


टंद] « चीर्था अध्याय '' 


४० . बट ८५ का हि] हे बह ६० ' $ _ 5» * '£६ *+५: 
ज्ञनि के समय संवदाशवका अभाव माना जाथगा और कवलंदशन 


७ 


के समय सबज्ञलका अभाव माना जायगा ते यह दोप छदतस्थ के 
भी उपस्थित होगा (१) | क्योंकि उसके भी दशन ज्ञान का उपयोग 
एकान्तर होता हैं । जब उसके ज्ञानोपयेग होग तब चश्षुद्शन आदि 
का अभात्र मानना पड़ेगा और चल्लुइशन' आदि क उपयोग में मेतिज्ान - 
आदि की अभाव मानना पढ़ेगा | तथ इनकी ६६ सांग! आदि 
स्वितिकैस होंगी ? इनकी उपयोग ते अन्तमुइतः ही होता -है (२१४ 


यदि मति आदि ज्ञानों का और चश्लु आदि दशनों का ' 
उपयोग अन्तमुहूत्त तक्ष ठहर सकता हैं तो' कवछज्ञन का उपयोग 
अन्तमुहूतत तक क्यों न ठहरे ? वह एक समेय में ही नष्ट होनवरछा 
क्यों मानों जाय ? जिन कारणों से मतिज्ञोन अन्तमुहृत * तर्क ठहर 
सकता है वे कारण केवलज्ञानी के एस अभिक' हैं | इसलिये 
केवलकज्ञानोपयोग भी एकसमर्यवर्ती नहीं: किन्तु : अन्तमुहत ते का 
मानना चाहिये। | ४: :. -' ४“ 

: इसके अतिरिक्त एक बात और भी यहाँ बिचारणीय है | 
जो लब्धिं" हमे प्राप्त / होती है वह“ उपयोगात्मक 
होना ही चाहिये; यह काई नियम नंहीं हैं | अवाधिज्ञानी वर्षों तक 
अवधिज्ञाव को उपयोग न-को ते भी चेंठे संकंता है, तथा वह 
अवाप्नजशञना कहलाता . रहूता -है'। * इसी. तरह वावकज्ञान भी एक ' 
लब्धि है![ नत्र क्षायिक 'छब्धियों में इसकी भी गिनती . है.] इसलिये 











>> (१)>द्स्थस्यापि दहनज्ञानयोः एकान्तरं उपयोगे सर्वेर्भिद दोषजोल समान 
विज्ेपा ० वृत्ति हर ण्द आम, । 


(२)उपयोगस्त्ान्त रमाहूतिकलात्‌ नैतावंन्तं काले भवति-वि० बु० ३-१० १ | 
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उसका, उपयोग भी सदा होना चाहिय्रे-यह नियम नहीं बन सकता | 
प्रश्न-जे लब्धियें। क्षायोपशमिक हैं: उनका उपयोग सदा 
ने हो, यह हो सकता है; परन्तु जो क्षायिक्र लब्धि है उसके विषय 
मे यह बात नहीं कही जा सकती | 
उत्तर-छूब्धि और उपयोग का क्षग्रोपशम और क्षय के 
साथ कोई विय्म सम्बन्ध नहीं हे | क्षयोपशम से अपूर्ण शक्ति प्राप्त 
होती है और क्षय से पूणे शक्ति प्राप्त होती है । क्षयोपश+ में थोड़ी 
शक्ति भरे ही रहे परन्तु जितनी शक्ति है उसको तो सदा उपयोग 
रूप रहना चाहिये | यदि क्षायोपशामिक शक्ति रब्धि रूँपमें रहते हुए 
भी उपयोग रूप में नहीं रहती तो केत्रलज्ञान भी छव्धिरूप में रहते हुए 
उपयोग रूप में रहना ही चाहिये ऐसा नियम नहीं बनाया जा सकता (१) 
दूसरी बात यह है कि अन्य क्षायिक्र लब्धियाँ भी उपयोग- 
हित होती है | अन्तराय कम के क्षय हो जानें से केवली को 
दान छाम भोग उपभोग और वौय ये पांच क्षाय्रिक लग्धियाँ प्राप्त 
होती हैं | परन्तु इस विपय में दिग॑म्बर और अंताम्बर सभी एकमत 
हैं कि इन लब्वियों का उपयोग ' सदा नहीं होता (२), खास कर 
दानादि चार लब्यियों का उपयोग सिद्धों के तो नहीं ही होता, यर्वापे 
अन्तराय कम का क्षय रहता ही है | जा 
(१)विशेषावश्यककी यह गाथा भी इसी बात का सम करती है-- 
देसवखए अजुत्त जुगबं कत्तेणेमओवओगीतं । देसोभओवओगो पुणाई 
पड़ितिज्जए कि सो :--३१०५ 
(२)अह ण वि एवं तो सुण, जहैव खीणन्तरांयओ अरिहा | संतेति अन्तराय- 


वखयंमि पंचप्पयारम्ति || सयय॑ न देह छह वे, अजह उवभुंजई ये सत्वण्णू | कज्जंमि 
देह छह॒ह ये भुजइ व तहैत्र इहयंपि ॥ नन्‍्दोवाति | 
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|, तलाय-की टीका सर्वागर्सिद्वि में भी क्षोयिक दानादिकां . 
स्वरूप वतला कर “यह प्रश्न ,कियों गया. है कि सिद्धों को -भी 
अन्तराय कर्म का: क्षय-है परन्तु उनके दानादि कैसे सम्भव होंगे 
इसके उत्तर में कहा गया है कि अनन्तवीय रूप में: दानादि - सिद्धों 
को फछ देते (५) हैं-। परन्तु यह समाधान ठीक नहीं.है क्योंकि ' 

अनन्तबीय तो -अर्‌हन्त.में भी होता है; तब. क्या; दानादिं भी जब 
अन्न्तवीय रूप में परिणत होते हैं. उसः समय, अनन्तत्रीय में भी 
बृढ़ि होती है : क्षायिक लब्धि-में भी.क्या तरतमता हो सकती है ! 
तरतमता होने से तो वह क्षाओपशमिक हों जायगी-। - यदि कुछ 
बढ्ि नहीं होती ते वह [ दानादि ] छब्धि निरथक .ही...हुंई,। इस , 
प्रकार -कमका क्षय-भी निरथक हुआ । दूसरी, वात यह- है. कि यदि 
एक. लव्धि दूसरे रूप में, परिणत होने लगे तब ..तो :केवलक्ञान भी... 
केवलदशन रूप में परिणत होने लंगेगा।। इसलियि अगर सिद्धो: मे 
कोई केवलज्ञान न माने सिफ केवल़दड्रॉन:माने तो क्यों: आपत्ति, की 
जा सकेगी ? इसलिये यहां मानना. चाहिये, क्रि क्षायिक , लब्धि भी 
उपयोगरहिंत.. छब्धि रुल् में चिर॒काछ, तक, रह सकती है। और 
'उसे. कायरूप में- परिणत. होने के लिये बाह्य निमित्तों . की. आवश्य- 
कता भी होती है । जेस क्षायिक: दानादि को कायपरिणत- होने 
के. लिये तीथंकर- नमक शरीर नामकरम-आदि- निमित्तों'- की-आवब- 
व्यकता मानी गई हैं। |. न 





(१)यदिं क्षायिकदानादिभावकुतमसयदानादि. सिद्धेप्वॉपे तेंसर्सल्रंः इंति-' 
“चैन्न, शर्रारिनामतीपैकरनामकर्मे दिया बपेक्षर्ता चि्मा तदंसा वे तदंपसंजू: । कंधे तर्हिं तेषां 
'सिद्धेएु बरुतिः * परंमानन्तर्वो्ीव्यावाधेतुसरूपेण तैंषां तत्र बुत्तिं: “| संवोर्थसिंद्धि 
२०४ | ४ 


नह 
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.... ग्रश्नं-क्षायोपशामिक लरूब्पियोँ उपयोगा[त्मक होने .,में अन्य 
साधनों की-अपेक्षा करतीः हैं, मतिश्रत आदि ज्ञान इन्द्रिय मनकी सहायता 
चाहते हैं, अवधिमनःपर्यय में भी .इच्छा कीःजरूरत है, ,दानोदि के 
लिये वाह्म साधन चाहिये, पर केवछज्ञानी में यह बात सम्भव नहीं, 
उनके इच्छा नहीं होती, केवलज्ञान - में बाह्य निमिततों की जरूरत 
नहीं है इसलिये वह सदा उपयोगान्षक ही रहेगा | दे 

: , उत्तर-यदि दानादि क्षायिक लब्धियों को भी पर,निमित्ति ' 
की आवश्यकता है ,तो केजछज्ञान को भी पर निमित्त की. आवश्य- 
कता हो, इसमें क्या विरोध' है ! पर पदार्थों को जांनना 
पर निर्मित के बिना नहों हो संकता। केंबलक्षान, को भीं पर 
निमित की आद॑रयंकता है इसलिये वह सदा .उपयोगाम्षक नहीं 
रह सकता । रही इच्छा की वात, सो जैसे केवली के:'बिना इच्छा के 
दान छाम भोग उपभोग 'हो जति' हैं. उसी: प्रकोरें ज्ञान भा हो 
जायगा | अन्य क्षायिक हुब्धियों' के उपयोग रूंप होने मे जब इच्छा 
नहीं कूदती तो यहां क्यों कूदेगी, | 36:90: बे मे 

इस ग्रकार 'केवलज्ञांनं सदा/उप्रयोग: रूप “नहीं” माना जा 
सकता । हब 2 ० 33 ' 
. _ केबलेज्ञॉनोपयोग के रूप. .. 
आजकल- ऋमवादी भी यही -समंझते: हैं (कि जब) केवलद्रशोन 
उपयोग रूप' होता ह तब त्रिकाल प्रिछीक-के पदांथों की युगपंते विशेष 
प्रतिमात्त होता है । परल्तु यहे विचार ठीक नहीं है, ... वंयोकि. यह 
बात .असम्भव- है | एक समय में. सब पदार्थों, का.. सामान्य; प्रतिभांस 
ते किसी तरह उचित कहा जा सकता, हैः. किन्तु . सत्र पदार्थों. का 


मर 
रू 
। ॥, 
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विशेष प्रतिभास उचित नहीं कहा जा सकता । “पत्र पदाथ 6” इस 
प्रकार का प्रतिमास एक साथ हो सक्रता हैं किल्‍्तु अगर आप सब 
पदार्थों की शिशिषता को एक साथ जानना चा्दे ते यह असम्मव 
है | यह बात एक उदादरण से स्पष्ट होगी । 

एक मनुष्य एक समय में एक फू को देखता हैं। अन् 
यदि वह एक साथ दो फल को देखेगा तो दोनों फर्छों की विशे- 
पताएँ उसके विपय के बाहर हो जामगी, और उन दोनों फें में 
जो समान तत्त्व है सिर वही उसका विप्य रह जाग्रगा(१) | इसी 





(१) विशेषावश्यक की निम्नलिखित गाथाओं में इसी बातका उड्ेख हैँ-- 
समयमणैगग्गहगे जद सीओसिंणदुर्गम्पि को दोती | 
केणव भणियं दोरों उबयोगदुगे वियारीय ॥२४३५९॥ 
ससवमभणेगर्गहणे एगाणेगोबओगमेओ को । 
सामण्णमैगजोगी खंधावारोवअओंगिल ॥२४४०॥ 
खंघारो5्य सामण्णम्रेत्तमगेवआगया समय॑ [ 
पहइवत्थुविभागी पुण जो सोधणेगावयोगत्ति ॥२ ४४ १॥| 
ते चिय न सति ससये सामण्णाणेगगहणमारवरुद्ध | 
एगमणेगं पि तय॑ तम्हां सामण्णमसावे्ण ॥२४४२॥ 
उप्तिंगेयं सीयेये न विभागो नोवओगदुगमित्यं | 
होझ् समे दुगगहण साम्तण्णं वेयणामेत्ति |॥२४४३॥ 
भावाव--एक समय में शीत और उप्ण का ज्ञान होजाय तो क्या दोष 
हैं? उत्त--इसमें दोष कोन कहता है हमारा कहना तो यह है कि दो उपयोग 
एक साथ न होगे किन्तु दोनों का एक सामान्य उपयोग ही होगा। जैसे सेना 
शब्द से होता है | सेना यह सामान्य उपयोग है किन्तु रथ अद्व पदाति आदि 
विशेषोषयोग हूं वे अनेक हूँ | वे अनेकोपयोग एक साथ नहीं हो सकते, हाँ! 
उनमें जा सम्रानता है वह हम एक साथ अहण कर सकते हैं | जो एक साथ 
उप्यबंदना और शौतवेदना का अतु्नेव करता है वह शांत और उप्ण के विभाग 
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प्रकार ज्यों ज्यों' उपयोगक्षत्र विशाल होता जायगा, हों मो विशे- 
पताके अश विपयके बाहिर होते जाँयँग और उन सत्र की समानता 
विपय में रहती जायगी | जत्र किप्ती उपयोग का वियय बढ़ते बढ़ते 
जिलेकव्यापी हो जायगा तब त्रिलोक में रहनेवाठी समानता उस 
उपयोग का विषय होगी, न कि सब्र विशेषताएँ। अन्यथा केवल- 
ज्ञान के समय में अनन्त उपयोग मानना पड़ेंगे । परन्तु जब एक 
साथ एक आत्मा में दो उपयोग भी नहीं हो सकते तव अनन्त 
उपयोग कैसे होंगे ! 


केवलक्ञान और फेवलद्शन जो आत्म में एक साथ नहीं माने - 
जाते उसका कारण सिर्फ यही है कि जिस समय फेवली,की दृष्टि 
विशेपअश पर हैं उस समय वह सामान्य गप्रतिभास नहीं कर सकता' 
और जब समान अंश पर है तब विश्येषप्रतिमास नहीं. कर सकता। 
जब समान तत्तों और विशेष तत्वों का प्रतिभास एक साथ नहीं 
हो सकता तब अनन्त विशेषों का प्रतिभास एक साथ कैसे हो 
सकेगा ? यदि केबली महासत्ता के प्रतिमास के समय जीवकी सत्ता 
( अवान्तर सत्ता) का ग्रतिभास नहीं कर सकत। और जीवकी सत्ता 
के प्रतिभास के समय महासत्ता का प्रतिमास नहीं कर सकता तो : 
जीवकी सत्ता के अतिभास के समय अजीवकी सत्ताका प्रतिमास 


4-गेका' 


फो अब्ुभव नहीं करता हाँ सामान्य रूपसे बेदनाका ग्रहण करता हैं 
इस वक्तव्य से यह स्पष्ट है कि एक साथ अनेफ वस्तुओं का विशेषज्ञान 
नहीं हो सकता | एक साथ अनेक विशेषों का ज्ञान मानने से मुनि गेग को 


जनधर्म का छोपक (निहव) माना गया है ['इसलिये केवली के भी त्रिछोक की 
सन्र वस्तुओं का विश्ेषज्ञान एक साथ केसे हो सकता हे 


| 
। $ । +#।! 








९४ ] चौथा अध्याय 

कैसे होगा ? यदि वह जीव और अजीब दोनों की सत्ता का ग्ति- 
भास एक समय में करेगा तब्र वह महासत्ता का प्रतिमास होगा इस- 
लिये दर्शवोपयोग हो जायगा | इससे यह सिद्ठ हुआ कि कोई भी 
ज्ञनोपयोग एक ही समय में [युयपत्‌ ] सब पदार्थों का प्रत्यक्ष नहीं 
कर सकता | | 


[4] (७ 


आगम से भी मेरे इस वक्तव्यका कुछ समन होता है। पढिले 
मैं पण्णवणा सूत्र के महावीरगैतमसवादका उछेख कर आया हूं जिसमें 
गै।तम महावीर ख|मी से पूछते हैं कि जिस समय केव्ी रक्षप्रभा पृथ्वी 
को देखता हैं क्‍या उसीसमय ख़प्रभा प्र॒थ्वी को 
जानता भी है ? महावीर स्वामी कहते हैं 'नहीं! |. फिर गौतम ग्रह 
प्रश्न शकराग्रभा पथ्वी के विपय में भी करते हैं, फिर वाहुकांग्रभा, इसी 
प्रकार सब पृथ्चिवियों के विषय में करते हैं | फिर यही प्रश्न सौघ॥ आदि 
के विपर में, परमाणु 'से छेकर अनंतग्रदेशी स्कंधके विषय में करते 
हैं | इससे माठ्म होता है कि केवी का उपयोग कभी रत्नप्रभापर' 
कभी सौधम स्कोपर, कभी ग्रेवेयकपर ,कभी परमाणु पर कभी स्कंघ- 
पर, पहुँचता है | उनका ज्ञानोपयोग एक साथ त्रिकाल त्रिकोक पर 
नहीं पहुँचता | यदि उनका ज्ञनोपयोग सदा तिल्लेकात्रिकाल्व्यापी 
होता ते र्नप्रभा शर्कशाप्रमा आदि के विषय. में जुदे-जुदे प्रश्न न 
किये जाते । इससे माहम होता है. कि केवली के जब कभी ज्ञानो- 
पयोग होता है. तब सब दव्यपयायों पर नहीं, किसी परिमित विषय 
पर होता है । 
प्रक्ष-एकत्व के साथ अनेक का अविनाभावी सम्बन्ध हैं, 
जहां जहां एकल है वहाँ वहाँ अनेकल मी, इस ही प्रकार समानता- 
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और -असमानता ' का भी अविनाभाव सम्बन्ध है 
यदि घट अबयवी की दृष्टि से एक या समान है ते अब- 
'यवों की दृष्टि से अनेक्त या असमान | जिस प्रकार धंट ज्लेय , है 
' उस ही प्रकार उसके सुझुष पेट आदि अवयब भी | जिसे समय 
हम घट को जानंत हैं उस ही समय उनका भी ज्ञॉन होते! ही है | 
जिस प्रकार घटज्ञान में घट में रहनेवाढी 'समानता या एकता का 
त्रोध होता हैं उस ही प्रकार उसके अबयतरों में रहनेवाी असमा- 
नता या अनेकता का भी । कौन कह सकता है कि घटल्ञान में 
उसके पेट जी विशालता एंग्र उसके मुख की छघुता नहीं झलऋती | 
इससे प्रगेठ है कि जिस प्रकार एक उपयोग में एक ज्षेय ग्रतिमा- 
सित होता है उस ही प्रकार अनेक भी | या. जिस प्रकार , उनकी 
समानता झलकती है उस ही प्रकार: विशेषताएँ भी, यही व्यवस्था 
मिन्न मित्र अनेक अवयवियों के विषय में है |-: इसी प्रक्रार जब 
केवलज्ञानी सामान्य ग्रतिभास करेगा तनत्न उसके: भीतर के समस्त 
विशेष भी प्रतिमासित' होंगे । ' 
उत्तर-उस्तु में जिन चीजों का अविनाभाव है' उनका अवि 
नामात्र ज्ञान में नहीं आता । पूहुंलें में रूप रस गंध उ्परी आदि 
अनेक गुणों का अंविनाभाव है पर ज्ञानम जब वल्तु का प्रतिभास होता 
है तब उन सबका 'प्रतिमास नहीं होता । 'जिस समय हम घटको 
जानते हैं उसी समय अगर हमें उसके -अवयवों' का: प्रतिमास होने 
लगे तो उन अवयवों के अवयवों का भी ग्रतिमास होनें ढंगेगा, इस 
प्रकार घटठके! समरते दर अणु ग्रतिभासित हो जाँयगे, फिर तो किसी 
चीज को गौर से देखने की जरूरत नहीं' रहेगी, एक ' ही नजर में 
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' उसमे समस्त/दृश्य अणु प्रतिमापिंत हों :जॉँयगे-। पर, एक्रार न॑जा 
डाल. कंर . 'उप्के अबयबों को. देखने “के डिये. गौर रे 
नजर -डालना पडती है जिसे हम निरीक्षण कहते हैं | अगर अवनर्ती 
के ग्रतिमास सें ही अवयवों का प्रतिभास हो जाय तो निरीक्षण. की 
, जरूरत: ही. न रहे । न्‍ 


शेक्षा--मान्यता तो ऐसी है कि अबयवों .के प्रतिभास के 

विना अवंयर्वी का प्रतिमास नहीं होता | 
7 समाधान--यह मान्यता ठींक है'। पर अबयर्वी के प्रति- 
मास का समंय जुदा है और अवर्यत्री के प्रतिम[स का सेमंय' जुदा, 
पहिंले भवयवरों का प्रतिभात हो जाता है पीछे अबयेत्री का, इंसलियि 
'यहेँ कहना तो ठीक है कि अवय्वों के अतिभात केविंना अवयबी का 
प्रतिमास नहीं होता, पर जो उपयोग अवय्ों का है वही अवयवी का नहीं 
'है | जैसे अवग्रह. के बिना. ईह: आदि; नहीं दो! सकते. किन्तु अबग्रह 
:ईहा आदि का उप्रयोग जुदा जुदा है; उनका ' समय भी जुद हैं, 
इसी प्रकार अवबयों के ज्ञान और अवयवी, के क्लन को. समय जुदा 
जुदा है, उपयोग मी. जदा छुदा है । द 


उपयोग की गति इतनी तेज है कि उपयोग की 'बाँसों. अब- 

' पथाएँ हो जाने पर मी हमें!एक. ही' अवस्था  माँद्म,-.होंती:है:। जैसे. 
े 'सिनिमा के पर्देपर जब. एक 'ही. ओदमी दिखाई देता है तबं भी 
.बौसों चित्र बदल जाते हैं: उसी प्रकार जहां हमें. एक. ही उपयोग 
“मालूम होत॥ है वहाँ-वीसों उपयोग बदल जाते हैं. जैसे हम: दो-घड़ों 

. “की.ही बात,लेलें। जब:हम[री आंख के -सामेने दो घड़े आते हैं तब हमें 
: "छोटे 'बड़ेपन का ज्ञान तुरंत हो जाता है| ऐसा माढुम होता है कि उनके 
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विशेषत्त॒ का हमें एक ही समय में प्रत्यक्ष ही गया है 
परन्तु वास्तत्रिक वात॑ यह नहीं है । कोई भी सुक्षदर्शी, या जैन- 
न्याय का एक विद्यार्थी भी, इस बान को समझेगा कि “दो घड़ों के 
इस. तुलनात्मक ज्ञान में अनेक्त समंय लग चुके हैं । जैनियों के शब्दों 
में, तो असेख्य समय छग चुके हैं। पर इतनी सृक्ष्मता का अगर विचार 
ने भी क्रिया जाय तो भी पाहिले हमें एक घड़े का प्रत्यक्ष होगा फिर 
दूसरे घड़े का प्रत्यक्ष होगा फिर पहिले घड़े ,की स्मृति होगी फिर 
दोनें। का तुलनात्मक ग्रत्यमिज्ञन होगा । यद्यपि दोनों घंड़े सामने हैं 
फिर भी दोनों की तुलना में प्रल्नक्ष स्पति, और प्रत्मभिज्ञान हुए हैं । 
और प्रस्येक प्रत्यक्ष में भी अवग्रह्मदि नाना उपयोग हुए हैं। इस 
प्रकार प्रत्मेक अवयव का जुदा जुदा ज्ञान और अव्रयवी का जुदा 
ज्ञान होता है | इसलियि पेट की विशाठता का उपयोग जुदा है मुख 
की लंघुता का उपयोग जुदा और घट का उपयोग जुदा । इसलिये 
अगर 'केवलज्ञानी समस्त वस्तुओं का एक उपयोग करे भी, तो वह 
सामान्य उपयोग होगा, अनंत विशेष उसमें न झलकेंगे ।- 

शेका-यदि घट का उपयोग जुदा, है और उसकी विशेषताओं 
का. उपयोग जुदा तो पल्लेक विपय ' सामान्यारिशिषात्मक कैसे होगा! 
जैन. दर्शन: तो. . सामान्यविशेप्ात्मक वललुकों ही प्रमाण का विषय 
मानता है । ,!' # 

समाधान--जो (वस्तु का केवल सामान्यात्षक्र या नित्य मानते 
हैं. और ज़ो छोग केवछ विशेषातक या .क्षणिक मानते है उनका 
विरोध. करने के लिये वस्तु ,की - सामान्यावशेषात्मकता कां वर्णन 
किया गया है | इसका यह मतलब नहीं है . कि. प्रल्ेक प्रमाण या 
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प्रसेक प्रयक्ष साइ्य अल्यमिज्ञान और .वैसादय प्रत्यामिज्ञान: के 
विषय को भी जानर्ता- रहता है। संमान्य. विशिषात्मकक कहने से 
ब्रतु का खमाव अनेकान्तात्मंक :तो:सिद्दः होता हें, . हैं साथ -ही 
विषेय की सीमा भी-निरधारित- होती:है | वियय केंबेंठ संमेन्योत्मंके 
हो ते केंबेंल संतेरूष रहं जाय॑, केवेलविंशेषात्मक हो तो -अंविभांग- 
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प्रतित्ेंद्ादि रूँपे हो जाय ॥ दोनों अन्यवहाय आर निरुययोगी हैं । 
कहने का मंतढुव यह है कि एकल अनेकतल, साय वैंसा- 
ईश्य, निल्नल अनिलयत्वे का अरधिनाभांव रहने पर भी प्रत्यक्ष प्रमाण 
इन्हें अहर्ण नहीं कर सेकेता इनकी अहर्ण करने वाले प्रल्॑मिन्नोनोदि 
जुदे हैं | इसलिये केवली अगर सत्र पदार्थों का सामान्य प्रत्यक्ष 
करे भी, वा भी सब पंदार्थों का विशेष्त प्रत्यक्ष न होंगा | 


शका[-दर्भण के सामने अब कोई पदार्थ शता है तब उंस 
का पूरा प्रतिबिम्ब एक. ही साथ पड़ता है;-- अबगत्र का अलग शऔौर 
अवयवी अलग ऐसा नहीं। होता ॥:झ् इसी . प्रकार फोणे के केमरा 
में जब पचास आदमियों का फोटो लिया ज़ाता है तब प्रचांस आद- 
मि्रों को अ्साम्रा्यि, उम्रनुष्याकार * और . उनकी 5:उअढग 
जंग श्ले.एक साथ ही गअतिम्वित होती हैं । जो-चात- दर्पण में है, 
जो बात केमरा में है | वहीं बात आँख में भी है । आँख की पतली 
भी एक तरह -का दर्पण या केमरा:है । नेत्ररूप- 'सान्रेद्भिस उस ही 
क्राःउस.ही ढंग से अकाश करती -है- जैसे +कि:घुतली में प्रतिविम्बित 
हुआ है. तब'एक ही 'उपग्रोग़- में समस्त विशेष्ों ;का “एक: साथ 
ग्रतिमास क्यों 'लहोगी। .. 7 पद गा! दा 
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' संमोधानं--चश्लुं में प्रतिबिम्बित होनो एक बेत॑ है और प्रंतिवि: 
म्बितःका ज्ञान होना दूसरी बात |- कभी. कभी हम सुनते हुए भी नहीं 
सुनते हैं, देखते हुए भी नहीं देखते हैं, कोई चीज माय आँखों के 
सामने होती है फिर भी हमारा उप्रंयोग:न “होने से वह॑हमें नहीं 
दिखती; जाम्रत अवस्था से एक साथ हमें “प्रायः : सब :इन्द्रियों- के 
विषय मिलते. रहते हैं फिर भी-उन सब- का-ज्ञात नहीं होता:इसका 
कारण 'ह- है कि विषय त्रिषयी के .मिल ज़ाने से ही ज्ञान-नहीं 
होता,. उसकी -तरफ उपग्रोग होना च्नाहिये.। हमारी आँखों के सामने 
एक समय में एक दिश्वाके हजारों पदाथ . आज़ांति हैं पर हम उन 
सब को नहीं देख पति | जिस तरफ ध्यान या उपयोग हो. उसे 
ही देख पाते हैं; । इसलियि दपण की. तरह आँख की पुतली में प्रति 
बिम्ब पड़ने से सत्र का ज्ञॉन ने हीगा ). जब किसी फोठे में पचास 
आदं॑मियों के चित्र होते हैं और हमसे कोई :कहता है “कि इसमें 
अमुक आदमी कहां है तो हमें हृंढना पड़ता है और उसके लिये 
कह समंय' रात है| अगर माँखे में” प्रतिबिम्न “पड़ने: से ही सब 
का पिशेषि ज्ञॉन होती तो :यह हूंह /खोज-मः “करना पंडती इससे 
प्रतिध्िम्ब- मात्र सिद्ध करने से उसका-ज्ञानःसिद्ध नहीं:होता।इसलिसे 
पतिबिम्ब-भरे ही एक साथ अनेक विशेषों -का-पड़ ज़ाय पर:अनेक 
विशेषों. का-एक साथ ज्ञान-नहीं-हो “सकता |: इसलिये; -केव्रकी-मी 
'अंनंत-पदाय-या' अनत्त/विशेष तहीं;जान-सकते | (70% 5. 
/ £ शैकास्तव/तोःकेवढ़ी -अस्वज्ञग्होजॉयगेः। आओ 
॥ « £ सर्मधान-अंगर /त्रिछोकः के समस्त गपदायों !के/शञन का 
निम संपता' है? तंवः तो वे: अवश्य" सब होजफी:.-यां हैं 
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क्योंकि यह वात असम्मव है। परन्तु यहां अभी इतनी ही बात 
सिद्त होती हैं कि कतरढ्ष के एक साथ सब का ज्ञान उपयो 
गात्मक न होगा | 
एक विद्वान अगर पड़दशनों का ज्ञाता है तो इसका यह 

मतलब नहीं ह कि उसका उपयोग छःदशैन पर सदा वना रहता 
है| अथवा जब दाशनिक शात्रपर वह उपयोग करता है तो सभी 
दरशनों पर उप्तका उपयोग जाता है। एक दशन के उपयोग के 
समय पर भी वह पड़दशनशात्री कहलायगा । इसी प्रकार अगर 
केबली एक पदाथ पर उपयोग लगते हैं तो भी वे अनन्तंतलब्न 
कहला सकते हैं | ः 

प्रश्न-छत्नस्थ [अत्पज्ञानी]) भी एक समय में एक वस्तुपर 
उपयोग छगासकते हैं और केवढी भी उतना ही.उपयोग छगाते हैं तत्र 
छद्बस्थ और केवली में अन्तर क्या रहेगा ! 

* उत्तर-एक मुख भी एक समय में एक हीं अक्षर का उचारण 
कर सकता है आर विद्वान भी इतना ही उच्चारण कर सकता हैं, 
परन्तु इससे मूल और विद्वान एक से नहीं हो जाते | बिदत्ता का 
फल एक समय भे अनेक अक्षश का उच्चारण नहीं है, किन्तु अक्ष- 
रका अनेक तरह से सांथक उच्चारण करना है। अथवा जैसे 
एक साधारण पशु एक समय में एक ही उपयोग करता है और 
एक अुत्रवछं परमावधिज्ञानी मनःपरययज्ञानी भी एकही उपयोग 
करता है तो उन दोनो -की योग्यता एकसी नहीं हो| जाती | उपयोग 
की विस्तीणतामें ज्ञान की महत्ता नहीं है किन्तु महत्ता शक्ति वी 
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महत्ता में है | अवाधिज्ञानी आदि का उपयोग भी केवल के, समान 
हो सकता है परन्तु ऐसे वहुत ले विषय हैं जहां केवली उपयोग 
लगासकता है किन्तु अवधिज्ञानी नहीं लगा सकता | अथवा केवली 
का उपयोग जितना गहरा जाता है उतना अवधिज्ञानी आदि छद्म- 
स्थोका नहीं जाता । अथवा जिस तत्त तक केवी की पहुँच है वहां 
तक अन्यो [छद्गस्था] की नहीं हे । । 

प्रश्ष-आत्मा स्वभाव से ज्ञाता इष्टा है । आत्मा जितने पदाथी 
को जान सकता है सबके आकार आत्मा में अक्लात्रिम रूपमें स्थित 
हैं | जब तक आत्मा महिन है तब तक वें आकार प्रगट नहीं होते। 
जब आत्मा निमेछ हो जाता है. तब वे सब आकार एक साथ ग्रगट 
हो जाते हैं । इस प्रकार एकसाथ अनन्त पदार्थी का प्रतिबिम्ब प्रकट 


। 


होता है | यही अनन्तज्ञान है।. "४ 3 


उत्तर-आत्मा दर्पण की तरह नहों है कि उसके एक एंक 
भाग में एक एक आकार बना हो | दर्पण में एक साथ पचास चीजों 
का ग्रतिविम्ब पड़े तो वह,दर्पण के जुदे जदे भागों में पड़ेगा | जिस 
भागपर एक वसतुका प्रतिबिम्बर है उसी भागपर दूसरी वस्तु का ग्रति- 
बिम्ब नहीं पड़ता । परन्तु आक्षा में जो ज्ञान पैदा होता है वह 
आत्मा के एक-भाग में नहीं शोता-प्रत्येक ज्ञान आत्मव्यापक होता है । 
इसलिये अनेकाकार रूप क्षनेक ज्ञान आक्मामें,एक साथ कमी नहीं ' 
हो सकते ।,.यह आकार की वात इसलिये भी ठाक नहीं है कि 
आत्षा अमूर्तिक है इसलिये' उसमें -किसी का ग्रतित्रिम्ब नहीं पड़ 
सकता । इसके अतिरिक्त आत्मा के एक प्रदेश में अगर एक 
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(७ (७ 


बस्तका प्रेतिविम्न मोनालियां जाय तो आत्मा में इतने ग्रदेश नहीं हैं 
जिंतने जगत्‌ में पदाथ हैं । तब चे-प्रेतिबिग्बित कैसे होंगे ! फिर एके 
पदाध वी भूत और भविष्य काह की अनन्तानन्त पर्याय होती हैं 
उन-सब के जुदे जुदे प्रतिबिम्ब केस' पड़ेंगे ! इसके अतिरिक्त एक 
बाधा और है| क़रिसी, वस्तुको ग्रहण ऋरन की 'शक्ति 'ामावरिक 
हो सकती है, परन्तु उस शक्ति के प्रयोग के जो परसम्बन्धी विवि- 
धरूप हैं वे स्वाभाविक और सा4कालिक नहीं हो सकते | दर्पण में 
प्रतिविम्ध अहण- करने की शक्ति स्वाम[विक है परत्तु दर्पण में जितने 
पदार्थों के प्रतिबिम्ब पड़ सकते हैं वे सब ग्रतित्रिम्ब दपण में प्रारम्भ 
से ही, सदा वियमान -हैं और निमित्त मिलने पर वे -सिर्फ अभिव्यक्त 
(प्रकट-)“हुए हैं..यह,कहना भ्रप्रामाणिक है - 'इसी-प्रकार यह 'कहना 
भी अप्रामाणिक है कि आत्मा में अनन्त पद्म्थी के आकार बने हुए 
हैं, वे निमित्त मिलने पर या आवरण हटने पर अपने आप प्रकट 
होते हैं | इस विपेय में एंक और बड़ी भोरी अंनुभववाधा है | 


 एक7मलुप्पः, अत्पक्ञानी है। कल्पना करो वह दंसः पदार्थों 

को जानताहै परन्तु एक समय में वह:एक ही बस्तुपर उपयोग लगा 

सकता है ।दूसरा' आदी सौ पदांये “को जनता है.पंरन्तु| वह भी 

एक समय में एके ही उपयोग-लंगा सकेगा | हम 'जब-पंचस /चींजें| 
को-जानते हू. तथ.वे!संत्र "चीजेहमें :संदा यों नहीं अझलकतों 

हम जितना जने-है उतना तो सेंदा झलकते - रहना: चाहियि- ऐसी 

नहीं होता' इंसलियि “यही कहना: चाहिये गक्रि अगर कोई अनेप्य 

.... संबज्ञ होंगे तो वह 'भो लेब्धिरूंपमेंही सबक. होंगा, उपयोग रुपमें 
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नहीं । यह बात अनभत्र से युक्ति सेंऔर आगम के ऊथन तथा 
उसके ऐतिहासिक निरीक्षण से स्पष्ट हो जाती दे । 


क फैबली ओर मन 


यहाँ तक के विवेचन से पाठक समझ गये होंगे कि जैन- 
शा््रों के अनुध्ार केवली, सदा ज्ञानोपयोगी नहीं होता और न वह 
सद। सत्र वस्तुओं को जानता है | यह मत सबसे प्राचीन है | 
दिगम्बर ख़ेताम्बर आचार्यों के जो इस से मित्र मत हैं वे इस से 
अवाचीन हैं | 

केवर्ठी सब वस्तुओं की एक साथ नहीं ज़ानते इस विषय 
में और भी बहुतसी विचारणोय बातें हैं जिनका यहाँ उलेख 
किया जाता है | 

इस विपयमें विशेष विचारणीय बात यह है कि केवली के 
मनोये|ग होता है | जंहों मनोयोग है. वहाँ सब वस्तुओं का एक 
साथ ग्रल्मक्ष हो नहीं सकता (१) क्योकि मने, एक समय में एक 
तरफ ही ढंग सकता है| केवली के मनेये|ग होता. है यह दिगम्बर 
और खेताम्बर दोनों सम्प्रदायों को मान्य है (२) 

“केबली के मनोयोग होता है?” इस मान्यता से यह बांत 
स्पष्ट है कि केवली, युगपत्‌ सव वस्तुओं का साक्षात्कार नहीं कर 
सवकुलिद्सणे सब्बोवलकिति |'विशेषावश्यूकं २४३४॥ « * 

(२) संज्षिमिध्याव्टररारव्थी यावत्‌ःसयोगकैतरकी तावदायतुर यों मनोयोंगो 


लग्गेते | तंत्राभ5 'सिद्धसेन टका २-२६ (ख्रे.) “ योगानुवादेस मरिप्तु योगेषु 
प्रयोदश गुणस्थानाने भवाति | सवार्धपिद्धी-१-८ || ५ «  *', 
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सकते | इतने पर भी: इस मान्यता का त्याग नहीं कित्रा जामभा, , 
इसलिये पौछे के छेखकों ने इस जात को. कल्यना की; पक्रि केवछी 
के मनेयिग तो होता है परन्तु उपचार से होता है । उनके वाह्तव 
में मनोयोग नहीं होता । उपचार के कारण निन्नद्धिव्वेत् बताये ' 
जाते हैं । ढ 
-मनसहिंत जांबों के मनयत्रेक्न अवसज्यवड्र देवा जांता हें 
इसाठिये केव्रली के भी मेनेंयोंग माना गया क्योंकि वे भी वचन- 
व्यवहार करते हैं (१] [बोलते हैं] ३ 0 9 90) 
२-केवली के मनोवगंणाऋ्रे स्कंच अति हैं इसलिये उनके 
उपच्रार से मनोयोग माना गया है(२) | | 
ये दोनों ही कारण हास्यासद हैं | इन के विशेध में चार 
बात कही. जा सकती हैं।... | क्‍ 
१-अगर मन सहित जीवों का वंचनव्यवहार मनप्रतरक 
होता है ते होता रहें, _केंचर्ल। के, तों मन मानते ही नहीं, फिर 
उनका.वचन व्यवहार मंनपूवक क्यों माना जाय। 
 ग्रश्न- केबंछी के भाववन नहीं माना जाता पर द्रब्यमन तो 
माना जाता है। मन शब्द का अब यहाँ दव्यमन समझना चाहियें| 
. उत्तर-यंदि दव्येंमन के होने से ही वचन बव्यंवद्वार में मन 
का- थोंग या उपयोग -मानना पड़े ते द्वव्येन्द्रिय. होने से ही उनका 





१ मणसहियाणं वयफण्. दिट् तपुव्वभिदि' सजाोगम्हि |-उत्तो प्रणेवयरिर्णि 
दियंणाणेण हीणम्सि ३२८ ॥ गोम्मट्सार जीवकांड | पी 
" ;- २: अगोवंशगुदयादों दत्वमृणटं जिणंद्चेदम्दिं | मगवंग्गगुखधाणं आगमणांदो 
दु मणजीगो | २२९ गी०जी०-॥ हे व 
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उपयोग मानना आवश्यक हो जायगा | कहाय'जा सता है कि 
आँखवीलों को रुपप्रतयक्ष चक्षुन्यापारपृषक्त होता है इसलिये केवली 
को भी चक्षुब्योपारपुवंक रूप प्रत्यक्ष हैना चाहिये.। 


और जब अर्सज्ियों के वचनव्यवहार विना मन 'के ही 
|] | 
माना जाता है तब केवडी के भी मानलिया जाद तो इसमें बुराई क्या है ! 


इससे केवडी के मनोयोग या तो मानना ही न चाहिये थ 
मानना चाहिये तो अनुपचरित मानना चाहिये । 

२-अगर छडस्पें। के वचनव्यवहार मनःपूर्वक्व होता है ते 
होता रहे | यह कोई आवश्यक नहीं है कि जो बात हष्स्पों के 
होती है वह केवडी के न होने पर भी: मानीजाय । छभ्॒स्थें। के चार 
मनेयोग होते हैं. परन्तु केवली के सिर्फः दो [ सत्य, अनुभव] है| 
बताये जाते हैं। छद्नस्थों को मरने के बाद ही कार्मण योग होता 
है; केवली जीवित अबस्पा में है। कार्मण योगी हो सकते हैं। इससे 
सिद्ध है कि अगर केवडी के मनेयोग न होता ते। छद्मस्थों की नकूछ 
कराने के लिये उनमें मनेयि|ग न बताया जाता | ह 


* र-मनेयोग के उपचार के- लिये मनोषगणाओं , का आगमन 
कारण बताया गया है. परन्तु यह कोई नियम नहीं है कि जिस जाति 
की बगेणाएँ आबे उसी जाति का योग भी होना चाहिये । तैजस 
वगंणाएँ सदा आर्त हैं परन्तु तैजसयोग कभी नहीं होता। इसके अतिरिक्त 
जिस समय काययोग होता है उस समय 
भी आती हैं इसी प्रकार 
हैं । क्या काययोग या 


भाषावगेणा और , मनोवर्गणाएँ 
वचनयोग के समय भी क्षन्य वर्गगाएँ आती 
बचनयोग से मनेवणाएँ नहीं आ सकती 
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भ्थु 


जिससे जिनिन्द्र में मनोबगणाओं के लिये. मनोग्रोग:क्ा उपचार ऋरना 
पड़े |: एक बात. और है. कि मनोयोग का समय ज्याद्: से ज़्यादू: 
अन्तमह्॒त है जब, कि मनोवगेणाएँ ज़ीवन. के प्रारंम्म,>से लेकर अन्ते 
तक आती हैं | यदि मनोवगणाओं के आने से सनोयोग का कल्पना होती 
है तो. जीवन भर मनोयोग्ग मानना चाहिये था,. परन्तु ऐसा नहीं है | 
इससे माद्म होता है कि केवर्ला के मनोयोग वास्तव में है, कल्परित नहीं । 


४--जब बोलचालका रुम्बन्ध मनोयोग के साथ इतना ज़ब-. 
दस्त है कि केबी के मी उपचार से मनोयोग की कल्पना इसलिये 
करना पंडी कि वे बोलते हैं, तंत्र एक सत्यान्विषी पाठक यह समझ 
संकता है कि केंबली के मनायोग होता है| जब कोड ग्रश्ने पूछता 
है तंब वे मन छंगाकर उसकी बात सुनंते 6. और 'मेन लगाकर 
उसका उत्तर भी देते हैं | एक आदमी वर्षों तक देश देश में विंहार 
करता है, उपदेश दता है, अपने: मतका प्रचार: करता है; : किन्त _ये 
सब काम वह विना“मन के करता है-ऐसा 'कहनेवाछ' अंन्धश्रद्धालता 
की सीमापर -बठा है यही कंहँना पडेगो, इसंलिये:-ऐसे “मतकां 
कुछ मुल्य न होगा ६७. | 50५३४: 


दिगम्बर संप्रदाय के समान॑ ख्ताम्बर संग्प्रदार्य 'में - भी: क्रेवली 
के मेनोयोग” मानो 'जोताहै ) -्पर्तु वहाँ: मनोयोग- को: स्पष्ट ही 
ध्वीकार किये है, : बल्कि एक बात. ते इतनी/हुन्दर है पक्रि 'ज़िसंस 
मंनोयोग का सद्ठगीत- ही नहीं तकिन्तु'उम्तका उपयोग: एक -तरफ”को 
लंगता है, यह भी !सांबित होता:है । ही > 
: 7 +'तेरहवें गुणंस्थानः में मने।योग है, इसंका-वर्णन करते हुए वहाँ 
कहा गया है कि ४ जब मंनःपंयेयज्ञानी “या 'अनत्तरविभांनं: के! देव 
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मनस 'हा केवली से अ्रश्न पूछते' हैं तो केब॒लछज्ञानी भी मनसे ही 
उसका उत्तर दते हैं । इससे केवली के विचारों, का अ्रमाव केवली 
के द्रब्यमन पर पड़ता है, उस द्वव्यमन को मनःपर्ययज्ञुनी अपने 
अवधि से देखते हैं और अपने ग्रश्नका उत्तर समझ लेते हैं, | 

इससे यह बात-बिलकुछ साफ है कि केवठी का मन अजा- 
गलत्तनकी तरह निरथक नहीं | किन्तु वह विचार का साधन है । 
यदि केवली के त्रिक्राल-त्रिछोक का युगपत्‌ साक्षात्कार होता, तो 
केवरली का मन किसी अमुक् व्यक्ति के उत्तर देने में कैसे छुगता ! 

प्रश्ष-वेतम्मर साहित्य के आबार से तो अबृह्य ही मनो- 
योग का वर्णन केवली के प्रचलित खरूप में. बाधा डालता है परल्तु 
दिगम्बर शांत्रों पर' यह आक्षेप नहीं किया जा सकता । गोम्मठसार 
की जिन गायाओं को आपर्पने उद्धृत किया है उनमें मनोयोग उप- 
'चत्ति नहीं कह! गया -है किन्तु मनउपग्नोग उपचरित कंह्या गया है। 
२२८ वीं. गाथा का. ही उपचार से सम्बन्ध है। २२६ वीं गाथा में 
जुद्द मनेयोग ही ब्तलाया गया है. इस वर्णन से उपचार का कोई 
सम्बन्ध नहीं | ह 


« उत्तर-सर्वज्ञता .की प्रचलित मान्यता जैसी दिगम्बरों को प्यारी 
'है वैसी श्रेताम्बरों को, दोनों ने, ही. उसकी .सिद्धि के :लिये..पुरा. प्रि- 
श्रम किया: है, फि(. भी...अगर 'ऐतिहापतिक और ममनेविज्ञानिक 
सामग्री श्रेताम्बर साहित्य में. रह ' गई है 'और,दिगम्बर साहित्य में तहीं है, 
तो इसका यही अर्थ फीकल्ता है. किं श्रेताम्बए साहित्य की गा मूल 
साहित्य की उस्त कमजोरी को समझकर दिगम्बरों ने उस पर:काफो 
लीपापोती की है जिससे दर्शक का ध्यान उस कमजोरी पर ठिक 
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न सके | खेर, सौभाग्य की बात इतनी ही है कि इतनी छीपापोती 
करने पर भी दिगम्बर साहिल उस कमजोरी को छिपा नहीं सका । 


यह कहना ठीक नहीं कि मनउपयोग उपचरित है मनोयोग 
नहीं । योग मागणा के प्रकाण में उपयोग को उपचरित कहने की 
आवश्यकता ही नहीं है यह तो ज्ञानमार्गणा में हो सकता था । इससे 
केवली भें उपचरित मतिज्ञान सिद्ध होता है जिसका कि जैन 
साहित्य में जिक्र ही नहीं है | 


ग़्रेम्मटसार ठीका के शब्द बिछकुछ साफ हैं वे बतलांते हें 
कि केवली के मनोयोग ही उपचरित कहा गया है । 


सयोगिनि मुख्यवृत्यः मनोग्रोगामावि5पि उपचारिण मनोयोगो5 
स्तीति परमागमे कथितः | २२८ टीका । | 


सयोगकेवर्ली के मुख्यरूप से तो मनेयेग है नहीं, इसलिये 
उपचार से मनेयोग है यह वात परमागम में कही है । 

यहां साफ है। मने|।योग का उछेख है मनउपयेग का नहीं । 

यह कहना भी ठीक नहीं कि २२५९ वीं गाथा का उपचार 
से सम्बन्ध नहीं । दोनों गाथाओं ने मिहकर उपचार का आधा, आधा 
वर्णन किया है | २२९ वीं गाथा की प्रस्ताववा देखने से यहः बात 
साफू समझ में आ जाती है। २२८ वीं गाया में मनेयोग को उप- 
चरित कहा गया और फिर कहा गया कि उपचार में दो बातें होती 
हैं निभित्त और प्रयोजन । निमित्त का वर्णन २२८ थी गाथा में 


करके २२९ वीं गाथा में उपचार का प्रयोजन कहा गया है। टीका 
के शब्द ये हैं-..- 
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उपचारो हि निमित्तप्रयोजनवानेव, तत्र निमिते यथा'"**"' 
मुह्यमने|योगल्य केवलिन्यमात्रदेव तत्कन्पनारूपोषचारः कथितः । 
तत्य प्रयोजनमघुना कथयति'''''“अंगोबंगुदयादो'“२२९ । 


इससे यह बात साफ है कि जन लोगों ने केवली के मने।योग को 
उपचरित कहने के लिये खूब गला फाड़ा है क्योकि म्नोयोग से 
सर्वज्ञता की मान्यता को धक्का छगता है | पर मनोयोग को उपचारित 
भानने के कारण कितने पोच है यह बात मे पहिले चार बाते कह 
कर स्पष्ट कर चुका हूं । 


प्रश्ष-सबज्ञ के आप मनेयोग सिद्ध करदें तो भी इससे अचलित 
संवज्ञता को धक्का नहीं लगता । क्योंकि मनोयोग और मनउपयोग की 
व्यात्ति नहीं है। मनोयोग होने पर मनडपयोग अवश्य ही हो, ऐसा 
नियम होता तो सबज्ञता को धक्का लगता क्योंकि मनउपयोग के साथ 
सम्पूर्ण पदार्थों के ज्ञान के अभाव का नियम है न कि मनेयोगके साथ | 


उत्तर--मन के द्वारा आताग्रदेशों भें जो पारिस्पंद होता है 
वह मनायोग है| यहां यह खयाल रखना चाहिये कि मनःपर्यात्ति पण 
होने के बाद मत्युके समय तक द्रव्यमन रहता है और मनेव्रगणाएँ 
भी आती रहती हैं फिर भी हर समय मने|योग नहीं होता। इसका 
कारण क्या हैं ! इसी के उत्तर से पता छग जाता है |के द्रब्यमन के 
रहने पर और मनो3गणाओं के अने पर भी जबतक मनडपयोग 
न होगा तबतक मनोयेोग न होगा | 


मनोयोग के जो सत्य असत्य आदि चार भेद किये गये है, 
* वे भी मनउपयोग के भेद से ही हैं इससे भी माछूम होता है क्र 
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मनउपयोग के बिना मनोंयोग नहीं हों सकता । जैसा कि सत्य- 
मनोयोगादि के वर्णन से शढृम होता हैं-- 


सद्भात्ः सत्माथ:, तद्रिपय मनः सत्यमनः संत्याथज्ञनजननशा- 
क्तिरुप भावमनः इत्यथः तेन सत्यमनसा जनितो थोगः प्रयरत्नविशेषः 
स सत्यमनोयोगः । 

अर्थात्‌ सत्य पदाथ को विपय करनेवाढे मंन को सलमन 
कहते हैं अर्थात सच्चे अथज्ञान को पैदा करने की शक्तिरूप भाव 
मन । उस सत्यमन से पैदा होनेत्राछ्य योग अथौतू प्रयत्नविशेष 
सत्य मनेयोग है । 


ई 


इसी प्रकार असत्य आदि की भी परिमापाएँ जानना चाहिये 
इंससे माठम होता है कि मनउठपयोग से मंनोयोग पैदा होता 
| है. 5० 25358 रु पक] ता 
है। मनउपयोग के बिना मनोयोग कदापि नहीं हो सकता । 


जब केवली के अनुपर्चारित मनोयोग है तब उनके अनुपचचरित मन- 
'उपयोग भी सिद्ध हुआ; और इससे स्रज्ञता खण्डित हो गई । 


... प्रश्न-सर्थसीद्ध राजवातिक छोकवार्तिक अदि सगे में मनो- 
पषण की अपेक्षा होनेवाडा ग्रद्रेशपीर्‌सपंद मनोयोग है, ऐसा कहा 
है । इससे तो माद्म होता है कि मनउपश्रोग के बिना भी मनो- 
योग हो सकता है । इसलिये मनोयोग से मनउपयोग सिद्ध न होगा। 

उत्तर-केंवली के मेनोयोग मानने से सर्वज्ञता के प्रचलित 
किन्तु असम्मव रूपमें बाधा आंती है यह बात जब स्पष्ट हो गई 
* तब बहुत से जैनाचार्यों ने मनोयोग/के विषय में खूब खौँचातानी 
को, उनका परस्पर विरोध ओर खींचातानी बताने के लिये ही मैंने 
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यह मनोयोग सम्बन्धी प्रकरण लिखा है । ऊपर ज़ो सम्पम्नन आदि 
का वर्णन गोम्मठसार टीका के - आधार से -किया है उससे साफ 
श्रम होता है. कि मनउपयोग के बिना मनोयोग नहीं हो -सकता । 
मनेवगणा के आगमन से मनोयोग मानने में क्या दोष हैं इसका 
विवेचन इस प्रकरण के प्रारम्भ में नम्बर तीन देकर किया है | 

फिर भी अधिकांश शात्लों में मनोग्रोग क्री जो परिभाषाएँ 
बनाई गई हैं उनसे यह साफ मारम होता है कि मनउपयोग के 
बिना मनोयोग. नहीं हो सकता । गोम्मठसार टीका का उछेख तो 
ऊपर किया ही,गया है अब सवोधसिद्धि की परिभाषा पर विचार 
करें |, 

अमभ्यन्तरबीर्यान्तरायनेईन्द्रियावरणक्षयोपशमात्मकमनो छब्धिस - 
लिधाने बाह्यनिमित्तमनोवर्गणाठम्बने च साति मनःपरिमाणा - 
मिमुखत्यात्मनः प्रदेशर्परिस्पन्दो मनोयोगः | स्वार्थसीद्वे ६-१ ॥। 

'वयान्तराय-और नोईन्द्रियमतिज्ञानावरण का क्षयोपशमरूप मनो- 
लब्धिका संनिधान होने.पर (अभ्यन्तर कारण) और मनेवगंणा का 
आहम्बन मिलने पर [बाह्य॑कऋरण ] .मनरूप अव्त्था के लिये अभि- 
मुख आत्मा को जो प्रदेशपरिस ,न्द है वह मनोयोग है-] 

'' इस परिमापा में ज्ञानावरण ,का . क्षयोप्शम, मनोवगेणा, और 
'आंत्मा की मनरूपपेरिणति, ये तीन बातें खास विचारणीय हैं | मनो- 
योग.में बाह्य त्रिमित्त रूप मनोवरीणा की आवृश्यकत। बताई गई है 
पर ज्ञानावरण का क्षग्रोपश्ठाम और ग्रनरूप परिणति, से पता,छगता 
है कि यहाँ. मनउपयोग अवश्य हुआ है। यहाँ जो .आत्मा-की मन- 
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रूप परिणति बताई गई है न कि पद्छ की, इसका अंथ यही हो 
सकता हैं कि आत्मा की परिणति भार॑मन या भानासिक्र 
विचार रुप हुई है। गोम्मटसार ठीका ने भी सत्ममन आदि में 
मन का अथ मावमन किया है। इससे यह बात स्पष्ट है कि मनो- 
योग मंनउपयोग के बिना नहीं होता | केबरछी के मनोयोग पिक्े 
 इसलियि मनउपयेग भी सिद्धू हुआ और सी से सवेज्ञता खण्डित 
हो गई । 


जिन छोगों ने मनो|वगंण। के आगमन की भी मनोयोग “कह 
दिया है वे आचाये भले ही हों पर उनने समनोवगेणा की परिभाषा 
के बाहर की चीज को मनोयोग कहने की जबरदस्ती की है । 


ग्रश्ष-भनके निमित्त से आत्प्रदेशें। भें हलछन चढन होना 
मनोयोग है” इस ग्रंकार की व्यापक परिभाषा में मनोत्रगणाओं के 
गमन के ढिये या आगमन 'के' साथ जो योग होता है वह भी 
मनोयोग हो जायगा,, मनोवगणाओं के आगमन के, 'छिये मनउपयीग 
की आवश्यकता नहीं है, इस प्रकार मनोयोग और मनउपयोग का 
अविनाभांव सम्बन्ध! नहीं रह-जाता जिससे मनोयोग से प्तनठप- 
योग सिद्ध किया जा.सके और प्रचलित सबज्ञता नष्ट हो जाय । 


' उत्तर--अगर. मनोयोग की परिभाषा बदल 'कर इतनी व्यापक 
कर्‌ दी जाय कि मनोकीणाओं के आगमन के लिये होनेवाले योग 
की मनोयोग कहा जा! सेके तो मैनोयोग जन्म से मरण;ः तक स्थायी 
हो जायगा क्योंकि वंगेणाओं का आगमन तो तब सदा होता रहता 
है | कौययोग और वचनयोग के समय भी - मनोवर्गणाएँ आती 
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रहती हैं इसलिये उससमय भी मनोगोग कइछायगा | इस प्रकार 
मनोयोग की यह .परिभापा अतिव्याप्ति दूषण से दृषित होकर 
निकम्मी हो जायगी | अथवा योगविभाग का वर्णन ही निकम्मा 
हो जायगा | 

इस प्रकार मनोयोग भी जो परिभाषा श्रीववक्त में, गोम्मट- 
सार थीका में, तथा सर्वाथसिद्धि आदि में की गई है वही ठीक है । वह 
परस्पर अविरुद्ध भी है अनुभवगम्य भी है । उसके आधार से मन 
उपयोग के बिना मनोयेग नहीं हो सकता । इस प्रकार केवली के 
मनोयोग और मनउपयोग सिद्ध होते हैं और इससे प्रचलित सर्व- 
जता का खण्डन होता है | 


अब मैं यहाँ कुछ ऐसे प्रमाण उपस्थित करता हूं, जिससे 
पाठकों को मादछूम होगा कि केबर्लके मनेयोग और मनउपयेाग 
वास्तत्रिक होता है, उससे वे किसी खास वस्तुपर विचार करते हैं। 


१--- जब केवलियोंसे कोई बातचीत करता है और दो 
केवल) जब आपस में बातचीत करते हैं तब यह बात स्पष्ट है. कि 
बातचीत करनेवाले की बात केबली सनते हैं और सुनकरः उत्तर 
देते हे । न ्र . । ४ ५ 

प्रश्ष-केवली किसी के शब्द सुनते नहीं हैं किन्तु जब से 
उन्हें केबलज्ञानं पैदा हुआ है तभी से वे शब्द उनके ज्ञानमें झलक रहे हैं | 


. उत्तर-यदि पाहिले से वे शब्द झलकते हैं तो भृतमतिष्य के 


६. 8९ 


अनन्त प्राणियों के अनन्त शब्द उनके ज्ञानमे झलकेगे | परन्तु इन 
सबकी विशेषताओं पर वे अछूग अलग ध्यान न दे सकेंगे । ओर 
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एक साथ सत्र पर ध्वान देंगे तो वह सामान्य [ दशन ] उपयोग होगा | 
दूसरी वात यह है कि अनन्त प्राणियों के अनन्त शब्द जब उनके 
ज्ञान में एक साथ झलकेंगे तब वे किस किस का उत्तर देंगे ! 

प्रइ्त-जों वाक्य उनके लिये कहा गया 6 और वर्तमान है, 
उसी का उत्तर देंगे | 

उत्तर-जब उन्हें अनन्तक्राछ के अनन्तब्यक्तियों से कहे गये, 
अनन्त शब्द झलकते हैं, तब उन्हें अनकका उत्तर देना चाहयि, 
अमुक का उत्तर न देना चाहिये, इतना विचार तो करना पड़ेगा 
ओर विचार तो मानसिक क्रिया है | 

ग्रश्न--केवढी को इतना विचार भी नहीं करना पड़ता किन्तु 
उनके मुख से आपसे आप प्रश्न का उत्तर 
निकलता है । 

उत्तर-इस तरह तो केवरछी, मनुष्य न रहेंगे, मशीन हो 
जौयंगे । ऐसी हालत में केवली का उच्र प्रश्नकर्ता के प्रश्न की, 
प्रतिध्षनि ही होगी। पर्तु प्रश्न की प्रतिध्वानि से 
ही प्रश्नका उत्त नहीं हो सकता | दूसरी बात यह है कि 
केवली जब उत्तर देते हैं तब उनका आत्मा बचन बोलने के अमि- 
मुख होता है या नहीं ? यदि नहीं होता तब तो उनके वचनयाोंग भी 
न होना चाहिये, क्योंकि बोलने के।लिये अमिधुख आत्माका जो ग्रदेश 
परिस्पंद (कम्पन) है वही वचन योग (१) है। परन्तु केवछी के वचन- 


पका 
अपन हमसफर प्रो कामनर 


(१) वाकपरिणासामिमुख्स्याक्षनं: प्रदेशपरिस्पंदों वाग्यीगः | राजवारतिक 
६--१--१० ॥| 
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योग का निषेध नहीं किया जा सकता । यदि वह बोलने के लिये 
अभिमुख होता है तो अमुक सर व्यज्जन बोलने के लिये विशेष 
प्रथत्य होना चाहिये । पलतु वह विशेष प्रयत्न विचारपृर्वक ही हो 
सकता है । अपने आप बिशेय प्रयत्न नहीं हो सकता । अगर वह 
अपने आप होगा तो केवछी के मुख से सदा एक की आवाज निक- 
लेगी क्योंकि आवाज बदलने का विशेष प्रयत्व कौन करेगा १ ' 


प्रशन--केघली की आवाज मेघगजना की तरह एक, तरह 
की होती है | वह श्रोताओं के 'कानमे आते आते अनेकरूप हो 
जाती है (१)। इसलिये जब तक वह. वाणी श्रोताओं के कान में ' 
नहीं पहुँचती तब तक वह अनक्षरात्मक रहती हैं । इसीलिये उनके 
अनुभव वचनयोग होता है ।. जुदे जुदे अक्षरों के लिये जुदे जुदे 
प्रयत्नों की आवश्यकता है, अनक्षराक्षक के लिये नहीं । 


उच्तर-प्राचीन विद्वानों ने भक्तिवश होकर केवली की स्ब- 
जता बनाये रखने के लिये अनक्षरात्मक्ष वाणी की कल्पंना अवश्य 
की है । परन्तु यह कल्पना भक्तिवश की गई है | अन्य प्रामाणिक 
शास्त्र इसके विरोधी हैं । दिगम्बर सम्प्रदाय के सबसे अधिक प्रारा- 
णिक धवलादि ग्रथों में से श्रीधवल में अनक्षरात्मक वाणी का निषेध 
किया गया है। और अनुभव वचनयोग का कारण यह बतलाया हैं 
कि भगवान 'स्याद! आदि पदों का प्रयेग करते हैं | इसलिये उनके 


(१) सयोग - केवलिदिव्यलने:. केस याठुभय-वाग्योगत्मामितिचेन्न, 

की न कु [पु ( तपिद्े, 
तदुपत्तावनक्षरात्मकलन ० श्रोतु श्रोप्देश अति समय परयेतसलसय भाषाल्वप्तिद्धे: | , 
गोम्मय्सार जीवकांड का २२७ ॥ 
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अनुभव वचनयोग हाता है [१] सिर्फ अनक्षरात्क भाषा ही अनुभव 
वचनयोग का कारण नहीं है, किन्तु निमन्त्रण देना, ' आज्ञा करना, 
याचना करना, पूछना, विज्ञप्ति करना, द्याग की प्रतिज्ञा करना, सेश- 
यात्रक बोलना, अनुकरण की इच्छा प्रगट करना, ये भी अनुभय 
वचनयोग के कारण [२] हैं। इस प्रकार केवढी के अनक्षरामक 
भाषा शास्त्र विरुद्ध है । तथा युक्ति से भी विरुद्ध है, क्योंकि अन- 
क्षरांमक वचनों के श्रोताओं के कान में पहुंचने पर अक्षररूप में 
परिणत करने का कोई कारण नहीं 'है। बोछत समय ताल्वादि- 
स्थानें के भेद से अक्षर में सेद होता है | यदि मुख में जक्षरों का 
भेद नहीं हो सका तो कान में कौन कर देगा | 

प्रश्न-देवलोग ऐसा कर देते हैं।... + ० 

उत्तर-अनक्षरात्मक वाणी का कौनसा भाग 'क बनाया 
जाय, कौनसा 'ख! बनाया जाय आदि का ,निर्णय देव कैसे कर 
सकते हैं : केवली किस प्रश्न के उत्तर में क्या कहना चाहते हैं, 
क्या यह बात देव समझलेत हैं ? यदि केवछी के ज्ञान के। देव 
समझते हैं तो देव केवछी हो जॉंयगे। यदि उत्तर देने के लिये 





..._ (१) तीर्थकवचनम्‌ अनक्षरतल्वद्ध्वानिरुप, तत एवं तदेक, तदेकवान्नतस्य- 
देविध्ये धग्ते इति चेन, तत्रस्यादित्यादि असत्यमोष्बचनसल्तः तस्यध्वनेर्‌- 
नक्षत्वातिद्धेः । श्रीववकू-सागरकी अतिका ५४ वा पत्र ॥| । 

(२) आसंतणि आणवणी याचणियापुच्छणी य पण्णव्णी। पद्भदखाणी 
सेसयवयणी इच्छाणुल्ोम्ाय | २२५ | णवमी अणक्छरगदा ' असचसोसाहवांति 


भासताओं | सोदाराणं जम्हा वत्तावत्तंस संजणया . [२२६ | 
गैम्मट्सार जावकांड ॥ । है ३५ 
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केवछी का अभिगप्राय ही देव समझते हैं तो भी केवली के जुदे जुदे 
अभिप्राय सिद्ध होंगे जिससे सदा त्रिकाल-त्रिछोक का ज्ञान उनमें 
साबित न हो सकेगा । पु 

अभ्-अनक्षराक्तक भापा में ही ऐसा सूक्ष्मेद होता है 
जिसे देव समझते हैं | तदनुसार वे परिनतन करते हैं । 

उत्तर-अनक्षरात्मक भाषा का सूक्ष्म भेद भी कैसे पेद्म 
होगा १ अनक्षरात्मक भाषा क। जो अंश का बनने वाल्य है और 
जो अश “ख' बनने वाढ्या है उसमें अन्तर सूक्ष्म मंढे ही हो, परल्तु 
अन्तर है अवश्य । उसी सृक्ष्म अन्तर को देव लोग बढ़ा सकेंगे ।[ 
परन्तु अनक्षरात्मक भाषा में सृक्ष्म अन्तर पैदा करने के लिये केवली 
को विशेष प्रयत्न तो करन। ही पड़ेगा | उनकी भाषा में स्थूछ “का: 
'ख'! के बदले में सक्षम 'क' 'ख! आगय, परन्तु 'क' ख! आदि 
का भेद तो बना ही रहा, जिनके उच्चारण के लिये केबली को 
जुदा जुदा प्रयत्न करना पड़ेगा। और जुदे जुदे प्रयत्न होने से 
जुदा जुदा उपयोग या विचार भी होगा जोकि बिना मन के हो 
नहीं सकता । 

तीथकर केवली के यास देव रहते हैं; परन्तु इस प्रकार की छुविधा 
सामान्य केवलियों को नहीं होती; किन्तु वार्ताछाप तो वे भी करते हैं। 

' बोलते समय केवली के ओठ कैसे चलते हैं, दाँत कैस 
चमकते हैं आदि वर्णन शात्रों में मिलता है (दूसरे अध्याय में इस , 
विपय का खुछासा किया गया है) इस से भी सिद्ध होता है कि 
उनकी वाणी अनक्षरात्मक नहीं होती । 
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केवलीयों की वाणी को अनक्षरात्मक कहना, बिना विचोरे 
बिना सुने उनसे प्रश्नेत्त करना आदि बाते अन्चश्रद्धाह्रता की 
सूचक हैं, इसलियि विचारक्षेत्र में उनका कुछ मुल्य ही नहीं है । 
किन्तु उत्कठ्मक्तों को भी कुछ संतोष हो इसलियि मेने यहाँ कुछ 
लिखा गया है । 


अब यहाँ कुछ ऐसी घटनाएँ उपस्थित की जाती, हैं जिनसे 
माद्म होगा कि केवली वातीलप करते हैं, विचारते है, सुनते हैं आदि । 

(क) ,न्यायग्रेथों। में जहाँ वादबिवाद का वर्णन हैं व/[-केबली 
भी शात्राथ करता है- ऐसा वर्णन निलता है | तीन तरह के वादि- 
योके साथ केवछीवाद या चचो करता है। विजिगीषु (जय की 
इच्छा करनेवाछठा) के साथ, खात्मनितत्वनिणिनीपु [अपने लिये 
तत्वनिणय की इच्छा वाढ्य] के साथ, परज़तत्वनि्णिनीषु छद्मस्थ 
[दूसरे के लिये त्लनिणय की इच्छा वाछा] के साथ । बिजिगापु. 
के साथ केवली चतुरज्ञवाद करता है. [ अथात्‌ शात्रार्थ का निर्णय 
देनेवाले सभ्य और समापति के साम्हने केवलीवाद करता है । 
मन का उपयोग लगाये बिना केवली ऐसी सभाओं में शाल्राथ करे, 
यह असंम्भव है | 


(खें) जब दैववादी (आजीवक) शब्दाछ पुत्रे के यहाँ 
भंगवान महावीर ठहरे और जब वह घड़े उंठा उठाकर सुखाने के लिये 
वाहर रख रहां था तब उंसका यह काम देखकर भगवान महावीर 
ने उससे कुछ पश्न किया और शब्दाढ्पुत्र के वक्तव्य पर अनेक 
उदाहरण देकर उनने अच्छी तरह दैववाद का खण्डण किया । 


लिप हप ओो के 

फेवली ओर मन [ १९५९ 
मेखढ्ली गोसाल के साथ भी भगवान महावीर का आंक्षिपपर्ण बातीलांप 
हुआ है । इस अ्रकारके खडनमंडन बिना विचारके नहीं के जासंकते | 


ग) शब्दालपुत्रने अपने यहा ठहराने का भगवान महावीर 
को निमंत्रण दिया, तब उसके शब्द भगवान छुने हैं [१)। इससे 
माद्ूम होता है कि भगवान शब्द सुनते थे, अर्थात्‌ कण इन्द्रिय 
का उपयोग करते थे । 

रु थे तो थोड़े से नमूने है परन्तु सूत्रताहित्य में प्रत्येक सूत्रमे 
महाबीर के साथ वातालाप प्रश्नोत्तर आदि झा विस्तृत बंणन आता 
है, जो उनके इन्द्रिय तथा अनिन्द्रिय उपयोग का सूचक है | 
प्रशन-शेताम्बर साहित्य भछे ही केबलियों के वार्तालपका 
प्रश्नोत्तर का, शास्त्रथ का वर्णन करता हो परन्तु . दिगम्बर साहित्य 
में ऐसा वरणेन नहीं मिलता | 

उत्तर -+इस निःपक्ष लेखमाद्ा भें किसी बत को सिर्फ 
इसीलिये अप्रामाणिक नहीं कहा जा सकता के बह अपुक सम्प्रदाय 
की है अथवा अमुक की नहीं है । 

कोई महापरुष बिना वातोलाप किये, श्रिना प्रश्नोत्तर किये, 

अपने विचारों का. प्रचार करे, बिना.विचार के देश देश में भ्रमण 
करे आदि, यह असम्भव है | 

* यदि भगवान महावीर ये काम न करते तो श्रेताम्बरों को 

क्या जरूरत थी कि वे महावीर जीवन का ऐप्ता चित्रण करते ! 


(१) 'तएणं समंणे संगंवं महावीरे सद्दारंपृत्तस्स आजीविशों वासगरसे 
एयमट्टू पडिएुणेद | उवासग ७- १९४ ॥ 
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महावीर दोनों को समान प्यारे हैं । दोनो ही उन्हें सबज्ञ आदि 
मानतें हैं। इसलिये दोनों के वर्णनों में जिसका वर्णन सम्भव और 


में 
साभाविऊ होगा उर्साका मानना उचित है ! 
बे 


इसके अतिरिक्त एक बात यह है कि दिगम्बर साहित्य में 


भी केबलियों के वातांछाप प्रश्नोच्र आदि का वर्णन मिछता है । 

( घ्‌ ) श्रीधवलत में पाँचवें अगंके सवरूपके वर्णन में लिखा 
है ? कि---गणघर देव को जो संशय पैदा होते हैं उनका छेंदन 
जिस प्रकार किया गया तथा बहुतसी कथा उपकथा का वर्णन 
इस अगम है” । 

भौतम को जीव अजीव , के विपय में संदेह हुआ था 
जिस को दूर कराने के लिये वे महावीर के पास आये थे | पाछि 
महावीर के शिष्य होकर उनेने द्वादशांग की रचना की थी २ | 

श्रीधवलके ये दोनों अश गौतम और महावीर के बीच में 
प्रश्नोत्त होने के सूचक हैं। « 

इसके अतिरिक्त राजवार्तिक से भी माछूम होता है कि गौतम 
प्रश्न करते थे और महावीर उत्तर देते थे “विजयादि के देव कितने 
बार गमनागमन करते हैं?” इस प्रकार गौतम के पूछने पर भगवान 








१ णाह॒वम्मफहा “* गणहर देवस्स जाद/पसयस्स संद्रेहाईिदण विहाणं, बहु 
विहकहाओ उबकहाओं चवण्णेदि |--श्रीववेल | 

२ तम्हि चेवरकाले तत्थेव खिते खयोवरसम जणिद चउरप्ररू बुद्धि संपण्णेण 
त्रम्हणेण जीवाजीवविसयसंदेह विणासणट्ट सुबंगय बहुमाणपाद मूलेण इन्दभूदिणा 
वहारिदो | जम 
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महातीर ने कहा ह---विजयादिपु देवा मनुप्यमवमास्कन्यन्तः किय- 
तोगत्यागती: विजयादिपु कुबन्ति इति गौतम ग्रह्ने भगवतोक्तम। 
राजबातिक ४-१६-५) 


॥ 4३. 


इपसे भी स्पष्ट है कि केवली प्रश्नों का उत्तर देते हैं अर्थात्‌ 
बतोठाप करते हैं । 

( & ) अनन्तवीय केबढी की सभा में उनमें एक शिष्यन 
केबली से अनुरोध किया है क्रि सत्र छोग धर्म सुनना चाहते हैं, 
आप उपदेश दें। तव॒ केवछी ने उपदेश दिय। (१) | मतलब्न यह कि 
शिष्य के अनुरोध को सुनकर उनने व्याख्यान दिया | 

( व ) देशभपण कुछभूपण को केवलल्ञान होने पर राम- 
चन्द्रजी प्रश्न पूछंत हैं और केवछी उत्तर देंते हैं [ पत्मपुराण ३९ 
वा पव ] | रामचन्द्रजी अनेकवार बीच बीच प्रश्न पूछते हैं. और 
क्रेबली व्याख्यान का क्रम बदक करके भी रामचन्द्रजी का समाधान 
करते हैं । 

[ छ ] शिवंकर उद्यान में भीम केवछी के पास कुछ देवांग- 
नाएँ आती हैं और केवछी से पूछती हैं कि हमारा पहिंछा पति मर 
गया है, अब बताइये हमारा दूसरा पति फ्रोन होगा ! केबली कहते 








१ ततश्रतुर्विधद॑त्रस्तियग्सिर्म उजस्तथा | हृतशंसंगुनिश्रे्ठ /शप्येणेव मपूच्छ- 
यत ॥ भगवन्‌ ! बातुमिच्छन्ति धर्मा धर्मफठजनाः | समस्ता मुत्तिहेतुं च तत्सर्व 
बक्तुमईथ | ततः सानियुण घुद्धं विपुलाय् मिताक्षरं | अम्रधृप्यं जगी वाक्य यतिः 
सर्वहितप्रियं | १४-१७ पत्मपुराण । मिताक्षर विशेषण से यह सी मादठ्स होता 
हु कि केवर्की की वाणी निरक्षरी नहीं होती | 
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हैँ कि अमुक भील मरकर तुम्हास दूसरा पति होगा [ आदिपुराण 
पर्व ४६ छोक ३४९ से ] 

( ज ) इस तरह के वीसों उदाहरण दिय जासकते हैं 
जिनमे केदलियों ने ग्रश्वोत्त कियि हूँ । 
कोई अपने पूर्वजन्म पूछता है तो उसके पूर्वजन्म कद्द जि हैं। 
फिर कोई दूसरा पूछता है. तो उसके पूर्वजन्न कह्ढे जाते हैं | इस 
प्रकार के पृर्॑जन्मो का वर्णन उन पृर्वजन्मों पर विशेष उपयोग छगाये 
बिना नहीं हो सकता । इसलिये इस बिषय में दिगम्बर-श्रेताम्बर का 
विचार करना निरथक है | 

(झा) कूर्मापत्र के जब केवलल्ञान पैदा हो गया तब वे विचार 
करते हैं कि “ अगर में गृहल्याग करूँगा तो पुत्रवियोग से दुखित 
होकर मेरे मातापिता का मरण हो जायगा ” इसलिये वे भावचरित्र 
को घारण करके केवलज्ञानी होनेपर भी मातापिता के अबुरोध से 
घर में रहे । कूमापुत्र के समान मातापिता का भक्त कौन होगा जो 
केबली होकरके भी उनके ऊपर दया करके धरम रहे (१) | 

कोई त्रिकाल त्रिलोक का युगपत प्रत्यक्ष भी करे और माता- 
पिता के विषय में ऐसे विचार भी करें, यह असम्बब और अनावश्यक है। 





१ जड्ताव चरिततिसहं रहामि ता मच्झ सायतायाणं | मरणं हृविज्ञ नृणे मुय 
सोग वियोग दुहिआणं । २३७ । तम्हा केबलकम्रलाकृलिओों निअमायताय उब- 
रोहा | विट्नइपिरं घरंसिय स कुसारों साव चरित्तों | १३६ । छुन्मापुत्तसरिच्छो 
को पुत्तों मायताय पयभत्तों जो केवर्सा वि सघरे ठिजो चिरं तयथुकंपाएु | १३७॥ 
कुन्मापुत्त चरिअम्‌ | हे 
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प्रइन-वार्ताछाप आदि करने में तो सिर्फ यही आवश्यक 

है कि जो वह कहता हैं या करता ह. उसका जानकार हो और 
उस समय उसका त(फू उपयोग भी हा, सो केवली निकाल त्रिलोक 
को जानते हुए वक्तव्य या करतंव्य पर उपयोग रखते ही हैं वातीछाप 
आदि करने से प्रचलित सर्वज्ञता में क्या बाधा है ! 

उत्तर-बोलने या करने में ज्ञान इच्छा और प्रयत्न में एक 
विपयता आवश्यक है। अगर में घट बोलना चाहता 
हूं तो मेरा प्रयत्न घट उच्चारण के छिये होना चाहिये, 
मेरी इच्छा घट उच्चारण वो होना चाहिये, मेरा उपयोग भी 
घट को तरफ होना चाहिथ । उपयोग के अनुसार हो इच्छा प्रयत्न 
हो सकते हैं । अगर मेरा उपयोग सब पदायी की तरफ एक साथ 
हो तो मेरी इच्छा प्रयत्न भी सब पदार्थों को बोलने की तरफ 
होगा पर यह निष्फल होगा। क्योंकि एक साथ सब का उच्चारण 
नहीं हो तकता । इसलिये अगर हम केव्ली से खास राच्दों का 
उच्चारण करवाना चाहते तो यह आक्यक है कि उसका ध्यान 
अन्य सब शब्दों और अर्थो से हटकर वक्तव्य और वातव्य विषय 
पर हो । इसी से प्रचलित स्वज्ञता में बाधा आ जायगी । 

२--भावमन के बिना मने!।येग कभी नहों हो सकता। “भाव- 

मन की उत्पत्ति के लिये जो प्रयत्न है वही मनोयोग है”” । मनोये|ग 
की यह परिभाषा (१) केवछी के भी भाव मन सिद्ध करती है । 

' ३ -केवलज्ञान भी एक प्रकार का मानस ग्त्यक्ष है। नंदी- 





१ भावसनसः समुस्पत्यर्थ: मयत्ञः सनोगीगः |--ओीधवकू-सागस्की 
प्रतिका ५३ वो पत्र | 
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हित कक (5. 


सत्रम ज्ञान के जो भेद प्रभेद कहे हैं उसमें केवलबान नोइन्द्रिय 
प्रल्ृक्ष का भेद बताया गया है | 

ज्ञानके संक्षेप ५ दो भेद हैं--पलक्ष और परोक्ष । ग्रलक्ष दो 
प्रकार का है-इन्द्रिय प्रलक्ष, नोइन्द्रिय प्रत्यक्ष | इन्द्रिय प्रत्मक्ष पाँच 
प्रकार हैं--नेत्रेन्द्रिय प्रचक्ष, चक्लुरिन्द्रिय प्रत्मक्ष, घराणन्द्रिय अलक्ष, 
रसनेन्द्रिय प्रलक्ष, स्पशनेन्द्रिय प्रत्यक्ष | नोइन्द्रिय प्रत्णक्ष तीन प्रकार 
का है--अर्वाधिज्ञान प्रत्यक्ष, ग्न:पर्ययज्ञान प्रत्यक्ष, केवलज्ञान प्रत्यक्ष (१) | 

इससे माल्म होता है कि एक समय अवधि, मनःपर्यय और 
केवलज्ञान मानसिक ग्रत्यक्ष माने जाते थे; परन्तु पीछे से यह मान्यता 
बदल गई और खैंचतान कर नोइन्द्रियका अथ आला कर दिया 
गया और उसका ग्रसिद्ध अर्थ “मन” छोड़ ठिया गया । परल्तु 
इसका सरल सीधा और सम्भव अथ लिया जाय तो इससे यह स्पष्ट 
होगा कि केवलज्ञान मानसिक प्रत्यक्ष है इसलिये केवली के मन होता है । 

कहा जा सकता है शक नन्दीसत्र में भी केवलज्ञान का 
वणन बसा ही किया गया है तथा उसके ठीकाकारों ने नोइंद्विय 


का अथ आत्मा भी कया है तब बेबलक्षान का मानस प्रत्यक्ष केसे 
कहा जाय | 





१ तें समासओ दुबिहं पण्णत्त, तं जहा पतच्चदं्ख च परोव्ख च (पत्र २ )से 
किते पच्चवर्ख £ पच्चवर्ख॑ दुविह पण्णत्तं त॑ जहा इंद्यिपच्चवर्ख: नोईदियपच्चदर्ख 
( सूत्र ३ ) से किं त॑ इंदिय पच्चवर्स | इन्दियपच्चकर्स पंचविह पण्णत्तं त॑ं जहा 
सो इन्दियपच्चवर्ख चर्विखंदिय पच्चवर्ख घार्णिन्दिय पच्चक्ख जिश्भिदिय पच्चदर्ख 
फासिंदिय पच्चवर्ख | [सृ, ४] से कि त॑ नोइन्दिय पद्चव्ख | नो इन्दिय पद्मकर्ख 
तिबिह पण्णत्त तं जहा ओहिनाण पत्चक्खं मणप्रज्जवणाण पद्चव्ख केबलनाणपच्च- 
कल (सूत्र ५) 
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बहुत से जन शात्र प्रचलित मान्यता का समर्थन करते हैं 
यह ठीक हैं पर जब कोई प्रचलित मान्यता का विरोधी उलछेख किसी 
शाल्र में मिल जाता हैं तमी प्रचलित मान्यता अन्धभक्ति के कारण 
कीगई छीपापार्ती हैं, यह बात साफ हो जाही है। लैपापोती 
करनेवाले अपनी समझ से लीपापेती करते हैं पर सत्य जब धोखे- 
, से कहीं अपनी चमक बता जाता है तब उसका मुल्य बहुत बड़ा 
होता हैं | नन्‍्दी सूत्र का 3पर्युक्त उछेख ऐसा ही है । 

नंदौसूत्र के अन्य उल्लेख या अन्य ग्रंथों या भैकाओं के 
उछ्लेख ते जब नंद्ीसृत्र के उक्त वाक्यों का समन्वय किया जाता है 
तब उसमें यह आपत्ति यह है. कि 
अगर नोइन्द्रिय प्रत्यक्ष का अग आत्िक प्रतनक्ष क्रिया जाय 
तो मानसप्रत्यक्ष किस भेद में शामिल किया जायगा ? इन्द्रिय प्रत्यक्ष 
के तो पाँचही भेद है, उनमें मानस प्रत्यक्ष शामिल हो नहीं सकता । 
आर नोइन्द्रिय प्रत्यक्ष का अथ आत्मिक अत्यक्ष किया गया है तब 
मानस प्रत्यक्ष का भेद खाली रद्द जाता है | शात्रों मे इतनी मोटी 
भल हो नहीं सकती । इसलिये नोइन्द्रिय प्रत्यक्ष का अगर मानस 
प्रत्यक्ष ही करना चाहिये | और केबलज्ञन को मानस प्रत्यक्ष का 
भेद मानना चाहिये । 

[ ४ ] तेरहवें गुणस्थान में केवछी के ध्यान बतछाया जाता 
है | ध्यान बिना मन के हो नहीं सकता इसलिये भी केबली के 
मन मानना पडता है | तेरहवें -गुणस्थान के सृक्ष्मक्रिया प्रतिपाती- 
ध्यान में बचनयोग के समान मनोयोग का भी निरोध किया जाता 
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हैं १ | यदि मनोयोग उपचरित माना जाय तो ध्यान के लिये उसके 
निरोध की आवश्यकता ही क्या हू £ जब वास्तव में मनोयोग हैं ही 
नहीं तो उसका नेरोध क्या ! 

ग्रश्च-केबली के ध्यान भी उपचरित होता है । वास्तत में 
ध्यान उनके नहीं होता; किन्तु असंख्य गुणनिजरा होती है इसलिये 
उपचार से ध्यान की कल्पना की जाती है | अगर वहाँ ध्यान ने 
माने असंख्य गुणनिजराका कारण क्या माना जाय ! 

उत्तर-असंख्य गुणनिजरा वास्तविक होती ह या उपचरित £ 
यदि उपचरित होती है तो मोक्ष सी उपचरित होगा। तथा 'उपच- 
रित निजंरा के लिये ध्यान की कल्पना की जरूरत क्या हैं ? अगर 
निजरा वास्तविक हैं तो उसका कारण ध्यान भी वास्तविक होना 
चाहिये | नकृछी ध्यान से असली निजरा नहीं हो सकती । यदि 
निजरा का कारण ध्यान के अतिरिक्त कुछ और माना जाय तो 
निजरा के लिये उपचरित ध्यान की आवश्यकता नहीं रहती 6 । 
इसलिये उनके वास्तविक ध्यात मानना चाहिये | 

प्रश्च-ध्यान का अर्थ एकाग्रता नहीं किन्तु उपयोग की 
थ्िरता है | केवडी का ज्ञान त्रिलेक त्रिकाल्व्यापी होनेपर भी स्थिर 
होता हैं इसल्यि उनके ध्यान भी और सर्वज्ञता भी | 

उत्तर-अगर जेन शाझ्ों की यह मंशा हाती तो ध्यान का 
समय अन्‍्तमुहत न होता खासकर केवलियों के तो अन्‍्तमुंदृत न 


? से यदान्तमंहत जेषायुप्कस्त तत्यस्थितिवेशननामगात्रभ्सवांततदासव 
वाइसानसययोंग वादरकाययोग च परिहाष्य सृभ्मकाय योगोलम्बन सृथ्मक्रिया- 
प्रतिपातिध्यानसात््कन्दितुमहोति |-- सवोधसिद्धि ९-४४ | 
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होना चाहिये | अगर उपयोग की स्विसता का नाम ध्यान हो तो 
केवली के जीवन भर ध्यान रहे और प्िद्धों के भी ध्यान माना 
जाने छगे | पर यह बात जैनशाल्न भी नहीं मानते इसडिये ध्यान 
का वहीं उक्षण ठेना उचित है जो जनशाल्ोों में साधारणत: लिया 
जाता हैं | जिन आचार्यों ने उस.अथ को बदलने की - खींचातानी 
की है उससे यही माद्ठम होता है वे भी समझने छो थे कि केवर्छी 
के ध्यान मानने से सबज्ञता नष्ट होती है। इसालियि उनने यह 
खींचातानी की सच वात तो यह है कि कवर्लती के भी ध्यान तथा 
सोचना, विचारना, आदि मनुप्योचित सभी क्रियाएँ होती हैं परन्तु 
जब अख्मक्ति के कारण लोग केबछल्ञान के.लरूप को भूछकर उसके 
विपय. में अठपटी कल्पना करने छो और जब शाद्धीय . वर्णनों 
में अव्प्टी कल्पना का मेंठ ने बैठ तब मेक बठने के छिये बात्त- 
विक धटनाओं की उपचरित कहना शुरू कर दिया गया, अथवा 
ध्यान की परिभाषाएँ बदली गई | यह रापापोत्ती साधारण छोगों को 
भंहे ही धोखादे परन्तु एक परीक्षक को धोखा नहीं दे सकती। 


कैवली के अन्य ज्ञान 
स विवेचन से पाठक समझ गये होगे [कि केवी के मन 


हि 


होता है, वे मन से विचार करते हैं आदि | इस से सिद्ध दे कि 
केबली त्रिकाल त्रिढोक के पदार्वी का एक साथ प्रलक्ष नहीं करते हैं | 


न क्ड्डी » 


पहिछे शब्दाल्पुत्र के साथ भगवान महावीर की बातचीत 
का उल्लेख किया गया है | उससे माछम होता हैं कि केवछी भान- 


[8] 


सिंक विचार ही नहीं करते, किन्तु वें आँखों से देखते भी हैं, कानों 


हू 
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से मुनते भ॑; हैं । इसप्रकार मातिज्ञन का अलतित मी उनके 
साबित होता है । 

यद्यपि बहुत से जैनाचायोका मत है कि केवछी के दूसरा 
ज्ञान नहीं होता है, परन्तु यह पिछले आचार्ये| का मत है । प्राचीन 
और अ्रामाणिक मान्यता यही है कि केवरली के पॉचों ज्ञान हते हैं । 
सृत्रकार उमास्वामि अपने तत्ताथभाप्य में उस प्राचीन मत का 
उल्लेख इस प्रकार करते हैं--- 

“कोई कोर आचार्य कहते हैं कि केवली के मति आदि 
चार ज्ञानों का अभाव नहीं होता किन्तु वे इन्द्रियों के समान अकि- 
अ्चित्कर हो जाते हैं अथवा जिस प्रकार स्योदय होने पर चन्द्र 
नक्षत्र अग्नेमणि आदि प्रकाश के लिये अकिब्चित्कर होजाते हैं किन्तु 
उनका अभाव नहीं होता उसी प्रकार केबलज्ञान होने पर मति श्रुत 
आदि ज्ञानों का अभाव नहीं होता [१] ।” 

इससे माद्म होता है कि केवछज्ञान के समय मति आदि 
ज्ञानों को मानने वाला मत उमाखामिसे भी प्राचीन है । तथा युक्ति- 
संगत होने से प्रामाणिक भी है | 

यह बात विश्वार्नाय नहीं है कि किसी मनुप्य को केवलज्ञान 
हों जानेपर आँखों से दिखना बन्द हों जावे । जब कि केवली 








१ केचिदाचांथ व्यचाक्षते, नाभावः किन्तु तदसिभूतत्वादकेन्चत्कराणिसव- 
न्तीन््रियवतू | 

यथवाब्यभ्रेनमसि आदित्य उदिते भूरितेजस्तवादादित्येनामिभ्रतान्यतेजांसि 
ब्वलंनमणिचन्द्रनक्षणप्रंभतीने प्रकाशन प्रत्यंकिन्चित्कराणिमरवन्ति तद॒दिति | उ० 
त० भाप्य १-३१ 
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आंख हैं तो क्या केत्रछक्ञान के पद होने से अन्धे की तरह वे 
खरत्र हो जयँगी ? क्‍या केवलज्ञान द्व्येम्द्रियों का नाशक है ! जब 
कि जैनशात्र उनके द्रव्येन्िय का अस्तित्र स्रौकार करते हैं तब वे 
अपना काम क्यें न करेंगी ? पदार्थ की किरणें जब आँखपर पड़ती 
हैं [कार कोई दाशनिक 'ेत्रों की किरणें पदार्थपर पड़ती हैं इससे 
पदार्थ दिखाई देता है' ऐसा मानते हैं; परन्तु इस मत में अनेक 
दोप हैं. इसालिये वरज्ञानिक लोग इस मत को नहीं मानत (१) ] तब 
हमें पदाथ दिखलाई देते हैं तब भला वे किरणें केवली की आँखों 
का बहिष्कार क्‍यों करेंगी ! वे उनकी आँखों पर भी जरूर पड़ेंगी। 
जब्र किरण आँखों पर पड़ेंगी तब्र दिखलाई क्‍यों न देगा ? 

प्रश्न-किरणें तो केवली की आँखों पर भी पड़ती हैं, परन्तु 
भाविन्द्रिय न होने से उसका चाक्षुप प्रत्यक्ष नहीं होता । भविन्दिय 
ते क्षयोपशमसे प्राप्त होती है किन्तु केवली के सम्मृण ज्ञानावरण का 
क्षय हो जाने से क्षग्रोपशम नहीं हो सकता | 

उत्तर-भावेन्रिय और कुछ नहीं है, वह द्रव्येन्द्रिय के साथ 
सम्बद्ध पदार्थ को जानने की शक्ति है | वह ज्ञानगुण का अंश है । 
क्षयोपशम अवस्था में वह अंश ही ग्रकट हुआ था किन्तु क्षय होने 
प्र उस अंश के साथ अन्य अनन्त अंश भी प्रकट हो गये | इसका 
यह अथ कैसे हुआ कि क्षयोपशम अवस्था में जो अंश प्रकट था वह 





(१) जो लोग इसी मतकों मानना चाहें उन्हें, पदार्थ की किरणे 
प्री की आँगों पर पईतीं हैं, ऐस। कहने की बजाय केब्रली के नेत्रों की किरणें 
पदार्थ पर पड़ती हू, ऐसा कहना चाहिये! ओर इसी आधार पर यहू विवेचन 


लगाना चाहिये | 
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अब लुप्त हो गया है ? क्षयोपशम अवस्था में जो अंश प्रकट था, 
क्षय अवस्था में भी वह प्रकट रहेगा | यदि वह .अप्रकठ हो जायगा 
ते उसकी अग्रकट करनेबाढे घातक कर्मका सद्भाव मानना पड़ेगा। 
परन्तु जिसके ज्ञानावरण. का क्षय हुआ है उसके ज्ञानधातक कर्म 
कैसे होगा ? इसलिये केवली के, आँखों से दानने की शक्तिका 
घात नहीं मानना चाहिये। इस प्रकार केवठी के आँखें भी हैं और 
जानने की पूर्णशाक्ति भी है तब आँखों से दिखना कैसे बन्द हो। 
सकता है ? एक उदाहरण से यह बात स्पष्ट हो जायगी । 

एक मनुष्य मकान में बैठा हुआ गवाक्ष (खिड़की ) में से 
एक तरफ का छय देख रहा है 4 अन्य दिशाओं में दौवाले होने से 
वह अन्य दिशाओं के इश्य नहीं देख पाता । इतने में, कल्पना करे 
कि किंसी ने दावालें हटादी | अब बड़ चारों तरफ से देखने छगा। 
इस अच्स्था में खिड़की तो न रही परन्तु जिस तरफ खिड़की थी 
उस तरफ से अब भी वह देख सकता है इसी प्रकार ज्ञानावरण, के 
क्षय हो जाने से क्षयोप्शम के द्वारा जो देखने की शाक्ति प्रकट हुई 
थी, वह नष्ट नहीं हो सकती बल्कि उसकी शक्ति बढ़ जाती है । 
अब्र वह अपनी आँखों से और भी अच्छी तरह देख सकता है । 

एक वात और है जत्र ज्ञानावरण कर्म के पाँच भेद हैं तो 
उनके क्षय की साथकता भी जुदी जुदी होना चाहिये | यदि ज्ञान 
गुण के सी अंश मान लिये जॉँयँ और एक अंश मतिज्ञानावरण, 
दो अंश श्रुतज्ञानावरण, तीन अंश अवधिकज्ञानावरण, चार अंश 
मनःपस्यायज्ञानावरण और नव्बे अंश केबलज्ानावरण धात करते 
हैं ऐसा मानल्या जाय तो संपूर्ण ज्ञनावरण के क्षय होने पर पाँचों 
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ही ज्ञान के अंश प्रकट होंगे | अगर केवछी को सिर्फ एक ही 
कबलज्ञान माना जाय तो इसका मतलव यह होगा |क्े उन्हें ज्ञान 
गुण के सी अंश में से नब्बे अंश ही एिलि हैं | इस प्रकार उनका 
ज्ञान अपृर्ण रह जायगा | संपूर्ण ज्ञानावरण का क्षय निर्ंक जायगा। 
इसलिये केवडी के अन्य ज्ञान मानना आवश्यक हैं | 

यदि यह कहा जाय कि ज्ञान के १०० अंश हैं और केवल 
ज्ञान के भी १०० अंश हैं, उसी में से दस अंश मतिज्ञानादिक 
कहते हैं तत इसका मतलब यह होगा कि ज्ञानावरण के मतिज्ञाना- 
चरणादि चार भेदों की आकऋ्यकता नहीं है क्योंकि केबलज्ञानावरण 
ज्ञान के पूरे के पूरे १०० अंशों का घात करता 'है।' तब मति- 
ज्ञानावरणादि बैठे त्रठे कया कोंगे ! मतलूव यह है कि जब मतिज्ञाना- 
बरणादि ज्ञानावरण कर्म के खतंत्र भेद हैं तब उनका स्वतंत्र कार्य भी 
होना चाहिये जो केवलक्ञानावरण कमे नहीं कर सकता | यदि मति- 
ज्ञानावरण का स्ततंत्र कार््य है तो उसके नाश से भी खतेत्र उदभूति है 
जो केवलक्ञान स मिन्न है । इसलिये केबलज्ञान के प्रकट होने 'पर चार 
ज्ानों के खतंत्र अस्तित्व का अभाव नहीं कहा जा सकता इसालिये 
एक साथ पाँच ज्ञानबाली मान्यता ही ठीक हैं । 


प्रश्ष-जिस प्रकार मतिज्ञानावरणादि चार कर्मों' में कुछ 
स्धाती स्पढ्ंक होते हैं और कुछ देशधाती | दोनें। का काम किसी 
एक ही ज्ञान का घात करना होता है--अन्तर इतना है कि सर्वधाती 
स्ह्नेक पूर्णछूप में घात करते.हैं और द्वेशधाती स्पद्कक अंशरूपमें | 
उसी तरह संपृर्ण ज्ञान-गुण- को घातनवाल्य केवलज्ञानावरण है 
और उसके एक एक अंश को घातनेवाले मतिज्ञानावरणादि हैं | 


१३२ ] चौथा अध्याय 


उत्तर-यदि केवलज्ञानावरण संपूर्ण ज्ञावकी ब्रातनेबाला कम होता 
तो जबतक केवलज्ञानावरण का उदय है तबतक ज्ञान का एक अंश भी 
प्रकट नहीं होना चाहिये था। क्योंकि जब तक सर्वधाती स्पद्धेक का 
उदय रहता है तब तक ज्ञानयुण का अंश भी प्रकट नहीं होने 
पाता | पर केवलज्ञानावरण का उदय तो केवल्य प्राप्त होने तक 
बना ही रहता है और उसके पहले प्राणी को दो तीन और चार 
तक शन प्राप्त रहते हैं इससे माम होता हैं. कि केवलज्ञानावरण 
कम की स्ंधातता केवलज्ञान तक ही है उसका अन्य चार 


कि) 


ज्ञानों से कोई सम्बन्ध नहीं है। अन्य चार ज्ञानावरण घात करने 


३ है 


के लिये अपने खतंत्र ज्ञानांश रखते हैं और उनके क्षय होने पर 


वे ज्ञान केबलज्ञान से भिन्नरूप में प्रकट भी होत हैं । इसलिये 
| शा 


अहन्त के केवलज्ञान के सिवाय अन्य ज्ञानों का होना भी आवश्यक है | 
इसलिये केवली के इन्द्रियक्ञान मानना चाहिये । इस प्रकार 
उनको पाँचों. ज्ञान सिद्ध होते हैं । ; 
अगर हम, केवली के इन्द्रियज्ञान न मानेंगे तो केबली के जो 
ग्यारह परिषहें मानी जाती हैं, वे भी सिद्ध न होंगी। केवली के 
ग्यारह परिषहों में शीत उष्ण आदि परिपहें हैं, 
यदि केवली की इन्द्रियाँ. बेकार हैं. तो उनकी स्पशन इन्द्रिय 
भी बेकार हुई | तब शीत उष्णकी बेदना या डेसमच्छर की वेदना 
किस इन्द्रिय के द्वार होंगी ! 
प्रक्ष--केवढी के जो शीत उष्ण, आदि ग्यारह परिषह बताई 


हैं वे वास्तव में नहीं हैं, किन्तु उपचार,से हैं| उपचार का कारण 
वेदनीय कमेका उदय:है | 
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उत्तर-वेदनीय कमका उदय बतलाने के छिये 
परिषहों के कहने की क्‍या ज़रूरत है ! जब परिपहें. वहाँ नहीं 
दोतीं तब क्या परिषहों का अभाव बतछाकर कर्मका उदय नहीं 
बताया जा सकता ? दसमें गुणस्थान में चारित्रमोह का उदय तो 
है परन्तु वहाँ चारित्रमोह के उदय से होनेवाली सात परिषहों का 
अभाव बतलाया गया है | अगर कह्य जाय कि दशवे गुणत्थान में 
चारित्र मोह का उदय' ऐसा नहीं है कि परीषह पैदा कर सके 
तो यह भी कहा जा सकता था कि तेरहवें गुणस्थान में वेदनीय 
का ऐसा उदय नहीं हैं जो परीषह पैदा कर सके, इससे साफ मालुम 
होता है. कि कमैका उदय होने से ही परिषहों का सद्भाव नहीं 
बताया जाता किन्तु जब बे वास्तव में होतीं हैं तभी उनका सद्भाव 
बताया जाता है । तेरहवें गुणस्थान (केवली ) में वे परिपहें वास्तव 
में हैं इसलिये वे वहाँ बताई गई हैं । 

प्रश्न-जिनन्द्र के ग्यारह परिषहों का सद्भाव नहीं बताया हैं 
किन्तु अभाव बताया हैं | तल्ाथसूत्रके 'एकादशजिने! सूत्र में 
“न सान्‍्ति! यह अध्याहार है। अथवा एकादश' की सामि इस 
प्रकार है एक +-अ+दश; “अ! का अर्थ नहीं! है 


नाफ 


है इसलिये एकादश 
का अथ 'एकदश' नहीं अथीत "गयारह नहीं? ऐसा हुवा । 
उत्तर-ये दोनों ही फल्पनाएँ अनुच्ितः हैं क्योंकि इस प्रकार 
मनमाना अध्याहार किया जाने छगे तो संसार के सब. झास्त्र उठ 
जौयंगे । 'सम्यग्दरानज्ञानचारित्राणि मोक्षमार्ग:” इस सूत्र में भी 
'नास्ति! का अध्याहार करके सम्यग्दशनादि मोक्षमाग नहीं है, ऐसा 
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अर्थ कर दिया जायगा | इस प्रकार तत्ाथ के ग्रल्ेक्त सृत्रका अर्थ 
बदला जा सकेगा। 8 

दूसरी बात यह है कि पाहिले से अगर निपेघ॒ का प्रकरण 
हो तो यहाँ भी परिषहों.का निपेध समझा जाय पर्तु दसवें सूत्रमे 
परिपहों का सद्भाव बताया गया है तब 'न! की अनुवात्ति कहाँ।से 
आ जायगी £ अगर “न! की अनुवृत्ति आ. भी जाय तो वारहवें सूत्र 
( वादर सांपराये सर्वे ) में भी “न” की अंनुवत्ति जायगी और नवमें 
गुणस्थान में सब परिष का अभाव सिद्ध होगा इस प्रकार “न 
सन्ति! का अध्याहार नहीं बन सकता .| 

'एक+अ+दशः इस प्रकार की संन्धि भी अनुचित है | 
संस्कृत में ग्यारह के लिये 'एकादश' शब्द आता है। अगर एकदरश' 
शब्द आता' होता तो कह सकते थे कि. 'अ'' अधिक है इसलिये 
उसका निषेध अथ करना चाहिये | अथवा “अ' अगर एकादश के 
आदि में या अन्त में आया होतातो वह निपेधवांची अछग पद 
बनता । यहाँ वह ग्यारह को कहनेवांले , एक॑ ,शब्द के ,बीच में 
पड़ा है इसल्सि वही अछगपद नहीं बन सकता। खर; व्याकरण 
की दृष्टि से उसपर जितना-विचार किया ,जायगा 'एकादश' का 
“यारद नहीं” अर्थ निकालना उतना: ही असेंगत होगा। 

' इसके अतिरिक्त एक बात यह भी है कि निषेध अगर निकाछ 
करके भी निषेष अथ नहीं होता । इस. प्रकरण ;पें इस बात, का 
उल्लेख है कि किस गुणस्थान में वाईस में से कितनी पर हैं | दसवे 
सूत्रम सूक्ष्म, सांपराय, उपशांतमोह, . क्षीणमेह गुणस्थानों में चौदह 
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परिषद बतलाई गई हैं । ग्यारहतें सत्र में जिनेन्द्र के ग्या7ह परिषहें 
वतलाई हैं, और बारह॒बे सूत्र बादरसांपरायके सर्व परिषहें बतलाई 
गई हैं | ग्यरहवे सत्र जिनेन्द्रके चाहे ग्यारह परिडों का अभाव 
कहो या सद्भाव बात एक ही है | बाई में से ग्यारह'' मानों तो 
ग्यारह का निषेध है, और ग्यारह न मानों तो ग्यारह की विधि है । 

प्रश्न-अगर केवढी के' परिषहें मानी 'जँयेंगी तो उनके 
आश्रव भी मानना पड़ेगा । क्योंकि परिषह--जय को' संबर का 
कारण कहा है इसलिये परिषह आश्रत्र का कारण, कहलाया । 
केवली के आश्रव नहीं होते इसलिये उनके परिषह नहीं माने जा सकते। 


उत्तर-परिषह-जय संवर का कारण है | इसलिये परिषह 
का अजय आश्रव का कारण कहलाया न कि परिष्ह का होना । 
परिषद तो दोनों ही जगह हैं, चाहे जय हो या अजय | बारहवें गण- 
' स्थान में परिषहें हैं पर इसीलिये आश्रव नहीं. होता । 
असली पहक्ष-पअतिपक्ष जय, और अजय हैं | परिह 
बेदनाय का का है | जय और अजय का सम्बन्ध मोहनीय 
से है | वेदनीय अपना काम करे तो वहाँ परिषद होगी अथात्‌ उस 
प्राणी। को बेदना होगी किन्तु अगर मोहनीय का ग्रत्रछ उदय है तो 
बेदना से वह क्षुब्ध हो जायगा और उसंमें रागद्रेष पेदा हो जयिंगे 
यह परिषह का अजय कहलायगा और इससे आश्रव ' होगा । 
अगर मोहनय.. का उदय नहीं है तो परिषह 
की वेदना होने पर भी--उसके विषय में अनुकछता-प्रतिकूछता का 
ज्ञान होंने पर भी क्षेभ' न होगा --रागद्रेष न होगा | यह परिषद का 
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जय कहलायगा | इससे संबर होगा | जब हो या अजय वेदनीय 
तो अपना काम बराबर करता ही ढे। केबडी के 
परिहें हैं अथीत्‌ उनकी वेदना हैं पर मोहनीय न होंने से राग- 
द्वेपादि पैदा नहीं. होते इसीलिय परिपहों का विजयरूप संबर है। 
इसलिये परिंषहों के सदमाव से ही केवली का आश्रव बताना ठीक नहीं । 

कुछ भी करो, जिनेन्द्र के ग्यारह परिपें सिद्ध हैं किसी 
भी तरह की टापापोती से उनका अभाव पिद्ध नहीं होता । जब 
शीत उष्ण परिहें सिद्ध हुई तब उनके वेदन के लिये स्पशन इंद्रिय 
भी सिद्ध हुई । जब स्पशन इन्द्रिय सिद्ध हुई तव इन्द्रियनन्य मति- 
ज्ञान भी सिद्ध हुआ । इस प्रकार केबठी के केब्रठन्ञान के अतिरिक्त 
मत्यादिज्ञान भी सिद्ध हुए । 

घाति-कर्मो के क्षय हो जाने से केवबठी को नवल्मन्धियाँ 
प्राप्त होतीं हैं | उनमें मोगछब्धि और उपभोग लब्धि भी होती है । 
पं्चेन्द्रिय के विपयों में जो एक बार भोगने में आवे' वह भोग और 
जो बारबार भोगने में अंबे वह उपमोग (१) हैं। भोजन भोग 





(१) भ्ुकवा परिहातब्यों भोगो भुक् वा पुलश्य सानव्य: | उपलोगो5शनवसन- 
प्रभतिः पंचेन्रियोविषयः | -“रतकरण्ड श्रावका चार । 
अतिशयवाननंतोभोगः' क्षायिकः यत्तता: पंचवर्णहरमिकृसुसवष्टि विविध 
दिव्यगंघचरणनिशपस्थानसपतपन्मपंक्ति सुगंधि पर, सुखशातिमारुतादयी भावाः 
यत्तताः सिंहासन वालव्यजनाशोकपादपछतत्रय प्रभामण्डल गंभीर स्निग्धस्व॒रपरि- 
णाम देवदुंदुमिप्रभतयों मावाः “-त० राजवार्चिक २-४-४ | 
गुभविषयमुखानतुभत्रों मोगः अवबबा सभ्यप्रेयकरेश्ादिसभ्रंदपयोंगादसोग: । 

से थे ऋतनमागान्तरायक्षयात्‌ यर्थष्टमुपपचते 'न 'तु सप्रतित्रन्धः कदाचिद्ववाति । 
। - पिद्धसेन गणिक्रततत्त!र्थ दोका | 
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के 


है, बेत्र उपभोग है । केबछी के जब मोग और उपमोग माना जाता 
हैं तव यह निश्चित है कि उनके इन्द्रियाँ भी होती हैं, और वे 
विपय-प्रहण करती हैँ | इन्द्रियों के सद्भाव से मतिज्ञान सिद्ध हुआ ' 
इस तरह फेवछी # जब मतिज्ञान आदि भी सिद्ध होंगे तब्र यह 
कहना अनुचित है कि उनके सदा केवडज्ञान या केवछटर्शन का 
उपयोग होता है । वर्योकि मतिज्ञान के उपयोग के समय केबरज्ञान 
का उपयोग नहीं हो सकता और केबली के मतिज्ञान सिद्ध होता है । 
प्रश्न-केवली को भोग आर उपभोग के साधन निहते हैं 
क्रिन्तु उनका भोग या उपभोग केवठी नहीं करते क्योंकि 
भोग और उपभोग मानने से केबढी में एक तरह की आकुछता- 
ध्याकुलता मानना पड़ेगी जोकि ठीक नहीं | 
उत्तर--भोग और उपभोग के होने पर भी आकुल्ता-ध्याकु- 
छता का मानना आवश्यक नहीं हैं. । कोई महात्मा सुगंध मिलने 
पर उसका उपयोग कर ढेता है न मिलने पर उसके छिये ब्याकुछ 
नहीं होता । यहाँ पर सुगंध का भोग रहने पर भी अकुछता-व्याकुल्ता 
विलकुछ नहीं है । केवली के भी इसी तरह भोग होते हैं. यहाँ 
' आकुछ्ता-ब्याकुछता का प्रश्न ही नहीं है । बात इतनी ही है कि 
किसी ने सु“वित फूछ बरसाये ओर उनकी सुगंध चार्णो तरफ़ फेली 
तो कबछी की नाक में गई कि नहीं.! अगर गई तो उसका उनको 
अनभन्र क्यों नहीं होगा ? यदि न हीगा तो केवढी के भोग उपभोग 
बतछाने का क्या मतढ॒ब था ! जिस प्रकार भोगान्तराय आदि का 
दा होने पर सिद्धों में भोग उपभोग का. नाश बतलाया गया उसी 
प्रकार अहन्त के भी बताना चाहियि था, पर्तु ऐसा नहीं किया 
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गया इससे उनके भोग उपभोग की वास्तविक्र मान्यता सावित होती 
है जोकि प्रचलित सबज्ञता में वावक है | 

यदि केवली के केवछज्ञान के सिद्राय अम्य ज्ञान न मारने 
जाय तो केवठी भोजन भी न कर सकेंगे | क्योंकि आँखे से देखे 
बिना भोजन कैते किया जा संकता है? केवलज्ञान सा भोजन 
देखगे ते। केवछज्ञान से तो त्रिकाल त्रिढोक के पत्रित्र--अपविन्र- अच्छे 
बुरे सब पदाथ दिखते हैं इसलिये अंधुक्त मोज्यपदाथ की तरफ उन 
का उपयोग कैसे छगेंगा ! 

प्रश्न-श्ेताम्बर छोग केवढी का भोज॑न स््रीकार करते हैं 
परन्तु दिगम्बर छोग 'सॉकार नहीं करते | इसलिये दिगम्बरों के लिये 
यह दोष लागू नहीं हो सकता । 


उत्तर-दिगम्बर छोग॑ जैसे केंवर्ली की पूजा करते हैं उसी 
प्रकारं श्रेताम्बरं भी करतें हैँ | भक्त लोग अंतिशयेों की कल्पना' हीं 
किया करते हैं, वास्‍्तविंक अतिशयों को मिद्ते' नहीं हैं'। यदि, 
केबली के भोजन के अमाव कां अतिशय होता 'ते 'कोई कारण 
नहीं था कि श्रेताम्बर छोग उस अतिशर्य की न मानते । इसीलिये 
यह पाछे की कल्पना ही है । दूसरी बात यह है' कि दिगम्बर छोग 
भी क्षुषा परिषह तृपां पारेपह तो मानते हैं | यदि केवली को भर 
ओर प्यास छगती है ते वें भोजन क्यों न करते होंगे ? दूसरे 
अध्याय में सी इस विपय में लिखा गया है| केंबछी के भोजन न 
मानना,, यह सिर्फ अन्धमक्ति की कल्पना है जो कि केबलक्षान के 


कल्पित स्वरूपमें आती हुई बाधा को दूर करने के लिये की गई है। 
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कोई मनुष्य जो कि जीवन भर मोजन करता रहा है किन्तु विशेष 
ज्ञानी हो जाने से देशदेशान्तरों में विहार करता हुआ व्याख्यान 
आदि करता हुआ वर्षो और थुगों तक भोजन न करे, इस बात पर 
अम्धश्रद्धाडुओं के सिवाय और कोई विश्वास नहीं कर सकता | 
ग्रक्ष-केवठी के कबढाहार न होने पर भी नोकमीहार 
सदा होता रहता है इसलिये उनकी शरीर की ' स्थिति ठीक बनी रहती 
है | नोकमीहार के कारण भोजन करने की जरूरत ही नहीं रहती । 
उत्तर-नोकतभीहार केबी के ही नहीं। होता, हमें तुम्हें 
भी ग्रतिसमय होता रहता है फिर भी हमें भोजन करने की आब- 
स्यकता रहती ही है । इतना ही नहीं, जो आदमी फेत्रछ्ी बन गया 
है उसके भी केबलज्ञान होने के पहले नोकर्माहार होता था फिर 
भी उसे भोजन करने की आवश्यकता रहती थी। केवलज्ञान हो 
जाने पर वह आवश्यकता कैसे नष्ट हो सकती है ? इसलिये नोकमी- 
हार रहने पर भी केवली को भोजन स्वीकार करना पड़ेगा जैसा 
कि सचाई के लिहाज से श्रेताम्बर जैनों को स्वीकार करना पड़ा है । 
केबलज्ञान के इस कल्पित रूप की रक्षा के लिये भगवान 
के निद्रा का अभाव मानना पड़ा है और निद्रा को दशनावरण का 
काथ्र कहना पड़ा है जब्र.कि ये दोनों बातें अविश्वसनीय और तक- 
विरुद्ध हैं । 
केवली की अगर निद्रा जानी जायगी तो निद्वावस्था में 
केबढलज्लान का उपयोग न,बन सकेगा |“इसलिये .भक्त लोगों ।ने यह 
मानलिया कि भगवान निद्रा ही नहीं ढेते | निद्रा तो शरीर का 
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धर्म है | ज्ञानी हो जाने से किसी को नींद न लेना पड़े, यह 
कदापि नहीं कह्ाा जा सकता । जे। भोजनांदि करता है उसे नींद 
छेनी पड़ती है, इसलिये केवढी भी नींद ढेते हैं। निद्वावस्था में 
उपयोग रहे चाहे न रहे परन्तु छब्धि तो रहती है। एक विद्वान 
अगर निद्रावस्था में मूर्ख नहीं हो जाता ते केबडी भी निद्रावस्थामें 
अकेबली नहीं हो जाता । हाँ, “केवलक्ञान को सदा त्रिकाल त्रिोक 
के विषय करने वाला होना चाहिये?--यह मान्यता अक््य 
खण्डित होती है | 

भनिद्रा आदि दशनावरण कम में शामिल किये गये! यह 
बात बिलकुल नहीं जचती । ज्ञानके जितने भेद हैं उतने ही ज्ञाना- 
बरणके भेद हैं | इसी प्रकार दशनके जितने भेद हैं उतने ही दरश- 
नावरण के भेद होना चाहिये | चल्कुदशन आदि चार भेदों से अति- 
रिक्त अगर कोई पाँचवां दशन होता तो. उप्ते घातने के लिये निद्रा 
आदि दश्नावरण माने जा सकते | दूसरी वात यह है कि निद्रा 
अंवस्थामं अगर हम देख नहीं सकते तो जान भी तो नहीं सकते । 
इसलिये निद्रा आदि को दशनावरण के समान ज्ञानावरण का भेद्र 
वर्यों न मानना चाहिये ! ु 

ग्रश्न-निद्रावस्था में जब खप्त आदि आते हैं तब ज्ञान होता 
है इसलिये निद्रा ज्ञान की घातक नहीं है । इसीलिय ज्ञानावरण में 
उसका समावेश नहीं किया । के 

उत्तर-ज्ञान के पहिले दशन अवश्य होता हें यदि निद्रा 


अवस्था मे ज्ञान माना जायगा तो दशन भी अवश्य मानना पड़ेगा | 
इस प्रकार निद्रा दशन-घातक भी सिद्ध न होगी । । 
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यह णीक है कि ज्ञनपृथक भी ज्ञान होता है लेकिन प्रथम ज्ञान 
के पहले दर्शन का होना जरूरी हैं | सोते २ जब कभी ज्ञान का 
प्रारंभ होगा त्तो उसके पहले दर्शन अवश्य होगा। यह तो 
कहा ही नहीं जा सकता 'के जाग्रत अबस्था में भले ही ज्ञानो- 
पयोग रुक जाता हो किन्तु निद्ावस्था में नहीं रुक सकता। ज्ञानों योग 
जाग्रत अक्सा में जितना संभव है निद्गावत्था में उससे कम 
ही संभव है । जाम्रत अवस्था में तो मनुष्य का मन कहीं न कहीं 
उगा ही रहता है इसछिये ज्ञान की धारा यहां अविष्छिन्न ही रहे तो 
भी चल सकता है किन्तु निद्रावस्था में जहाँ कि मन प्रायः सभी 
दाशनिकों की दृष्टि में निश्रेष्ट सा हो जाता है उस समय ज्ञान की 
धारा सदा उपयोगरूप में बनी रहे यह असंभव है.। सप्तादिक के 
रूप में वह बीच बीच में प्रकट हो सकती है और उसके पहले 
दर्शन का होना आवश्यक होता है इस प्रकार जब निद्वावस्था में 
ज्ञन और दरीन दोनों ही हो सकते हैं तब्र निद्राओं को ज्ञानावरण 
के समान दशनावरण का भी भेद नहीं कह सकते | 

जैनयों की रक कल्पित मान्यता की सिद्ध करने के लिये 
यहां अन्य अनेक वास्तविक और युक्तयनुभवगम्य सिद्धान्तों की हत्या 
की गई है | समृच्रे दशन का घात करना समूचे दशनावरण का 
काम हो सकता है, दशीनावरण के किसी एक भेद का नहीं। ज्ञान 
के पांच भेद हैं,' उनके घातक भी पांच हैं | अब क्या समूचे ज्ञान 
को घातने के लियि ज्ञानावरण के किसी अन्य भेद की आवश्यकता 
है ? यदि नहीं, तो.दशनावरण में क्‍यों? यह कल्पना ही ह'स्पास्पद है | 
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दूसरी वात वह है कि यदि निद्रा घातिकर्मो का फछ होती ते 
उसका लब्धि आर उपयोग रूप स्पष्ट होता | घातिकर्मों की क्षयोपशमरूप 
रूव्धि, उपयोग रूप हो या न हो तो भी वर्नी रहती है । हम 
आँख से देखे या न देखें तो भी चक्षुमीतिज्ञानाव.ण की क्षयोपशमरूप लब्धि 
मानी जाती है | निद्रा दशनावरणों की रूब्धि का रूप समझ में नहीं 
आता । निद्रा दशनावरण का उदय ते सदा रहता है और आशक्षिपक 
के शब्दों में वह करता है समृच दशन का घात, तब चद्लुदेशना- 
वरणादि के क्षयोपशम होने पर भी चल्लुदेशीन न है। सकेगा | जब 
सामान्य रूप में कोई डैम्प चारों तरफ से ढका हुआ है. तब उस 
के भीतर के छोटे-छोटे आवरण हटने से क्या छाम ? इसी प्रकार 
जब निद्रा का उदय सदा मौजूद है तब चक्षरादि दशन कमी 
हाना है| न चाहिय | (गम्मभटसार कमेकाण्ड के 'अध्ययन 'से 'यह 
वात अच्छा तरह 'समझी जा 'सकती है | ) इससे निद्रा आदि को 
दशनावरण का भेद बनाना अनुचित है। उसका ाति-कम से 
कोह मेल नहीं है.।हाँ उप्त नाम कम का भेइ-पभेद बनाया जा 
सकता 6 | ऐसी हालत में वह अरहंत के भी रहना उचित है! 


प्रश्ष-चक्षुईशनावरणादि चक्लुदर्शन आदि का मृरछ से 

वात करते हैं। परन्तु निद्रा :इस प्रकार मछ से घात नहीं करती | 
आप्तढ्वग् का :उपयोग रूप होने में .बाघा डालती है । 

उत्तर-यदि प्राप्त दशन को उपयोग रूप न होने देनेवाली 

कमग्रह्नतित्ना अलग पानी जॉँयेंगी तो आप्त ज्ञान को उपयोग रूप न 

हने दनवालेी कम अकृतियों मी अल्ग मानना पड़ेगी । सिद्धों के 

सभी छाव्वयों उपयोगरूप नहीं रहती इसलिये उनकी सकते मानना 
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हि." 


पड़ेगा । इसलिये पाँचे। निद्ाओं की दशनावरण के भोतर डालने 
की कोई जरूरत नहीं है | दर्शनांवरण के नवमेंदों. की म/न्यता 
बहुत प्राचीन और सब जैनसम्प्रदाय॑ सम्मत होने पर भी मौलिक 
नहीं हो सकती, क्योंकि उपर्युक्त विविचन से वह आगमाश्रित युक्ति- 
योंके भी विरुद्ध जाती है। इसलियि दर्शनावरणी नाश हो जाने से 
केवली को नोंद नहीं आती, यह मान्यता मिथ्या है, भक्तिकल्प्य है | 


प्रश्न-प्रमाद के पंद्रह भेद हैं [चार विकंथा, चार कषाय 

पाँच इन्द्रिय, निह्रा, प्रणय] इनमें निद्रा मी है । केवली के अगर 
निद्रा हो तो प्रमाद भी मानना पड़ेगा, किन्तु प्रमांद तो छट्ठे गंंण- 
स्थान त्तक ही रहता है और केबछी के तो कम' से कम तेरहवाँ गुण 
स्थान होता है । तेरहतें गुणस्थान में प्रमाद कैसे माना जा सकता है ! 
उत्तर-3पर्युक्त पन्‍्द्रह भेद प्रमाद के द्वार हैं | जब प्रमाद 

होता है तब वह इन दारोंसे प्रकट होता है ॥ इन द्वारों के रहने से 
ही प्रमाद साबित नहीं हो जाता । उदाहरणाथ, प्रमाद के मेदों में 
कषाय भी है परन्तु कषाय तो दसवे गुणस्थान तक रहती है, किन्तु 
प्रमाद छट्टे गृणस्थान तक ही रहता है । इसका मतलूव यह हुआ 
कि सातवें से दसवें गुणस्थान तक जो कषाय है वह प्रमादरूप/नहीं 
है | इसी प्रकार तेरहवे गुणस्थान की निद्रा भी प्रमादरूप नहीं है । 
जिससे कर्तन्य की विस्मृति हो, अच्छे काय में अनादर हो, मनवचन 
कफायकी अनुचित. प्रवृत्ति हो उसे प्रमाद (१) कहते हैं । जो कथा, 
(१) प्रसाद: स्मृत्यनवस्थानं कुशंछेप्वनादरोयोगद्प्प्रणिधाने च शा 
(स्व्रीपज्ञतत्त्वार्थ भाष्य ८-१ ) 

स॑ च्‌ प्रमादः कुशछेप्वनादरः मनसोम्रणिधान (तत्त्वार्थ राजवातिक ८-१-३) 
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जो कपाय, जो इन्द्रियनिपयसेवन, जो निद्रा और जो प्रणय इस 
प्रमाद के द्वारा होगा तरह प्रमादरूप होगा, अन्यथा नहीं | अग्रमत्त 
गुणस्थान में जीव चढता फिरता है, इसलिये 'आँखें। से देखता मी 
है तो भी वह प्रभादी नहीं कहछाता | 

अक्ष-अग्रमत्त गुणस्थान में जीव चढता फिरता है, इसमें 
क्या प्रमाण है ? क्योंकि अग्रमत्त में तो ध्यान अवस्था ही होती है । 

उत्तर-ध्यानावत्था आठवें गुणस्थान से होती है । 
सातवें. गुणत्यान में अग!ः चलना फिरना. कद 
हो जाय तो 'परिहारावेशुद्धि सेयम वहाँ न होना चाहिये । 
श्री घवछ टीका में यह कहा गया है कि आठवें गुणस्थान में, ध्याना< 
वत्था होती है और गमनागमनादि क्रियाओं को निरोध' होता है इस- 
लिये वहाँ परिद्ार-संयम होता है क्योंकि परिहार तो अद्ृत्तिपूरवक 
होता है । जहाँ प्रद्नत्ति नहीं-वहाँ परिहार क्या (१) ? इससे अग्रमत्त 
ग्रुणस्थान में गमनागमनादि क्रिया ,सिद्ध हुई | देखना आदि भी ऐिढ् 
हुआ। किन्तु ये काय प्रमाद का फल न होने से वहाँ" अग्रमत्ते 
अवस्था मानी गई है | केबली की निद्रा भी प्रमाद का. फल नहीं 
है परन्तु शरीर का स्वाभाविक धम है इसलिये निद्रा होने से वे 
प्रमांदी नहीं कहला सकते । 

इस प्रकार जब केवल के निद्रा सिद्ध हुईं तब यह निश्चित 
है कि उनका ज्ञान सदा उपयोगरूप नहीं होता है । निद्रा होने से 

[१] उपरिष्टाक्तिमित्यय॑ संयमों न भवेदितिचेग्न, ध्यानागृतसागरातर्निमझ्- 
तानां वार्चयमानामुपसंहतगमनागमनादिकायव्यापाराणां परिहारावुपपत्तेः । अवृत्तः 
परिहरात नाप्रवुतः] *« - पीघवक दका-सागरकीप्रतिका ७२ वा पत्र ) 


केवली के अन्य ज्ञान [ १४५ 
भोजन वगेरह भी सिद्ध हैं। इससे उनके अन्य ज्ञान भी सिद्ध हुए | 
* इस ग्रशार जब केबली के अन्य ज्ञान पिद्ध हुए तब यह 
ब्रात भी समझ भें आती है कि केवडज्ञान और अम्य ज्ञानों के विपय 
मं अन्तर है | केवलज्ञान सब से महानज्ञान है परन्तु मति_त भादि 
उससे जुद हैँ । उनका त्रियय भी केवलज्ञान से जुदा हैं 4 जिस 
प्रकार सवोषधि ज्ञान से हम उन सब चीजों को 
देख सकते हैं जिनको आँखों से देख सकते हैं फिर भी आँरों 
का काय सर्वावधि से ज़दा है, उसी प्रकार मति आदि का कार्य 
भी केवलज्ञान से जुदा है । यहाँ इतनी ही बात ध्यान, में रखना 
चाहिये कि कबलज्ञान और मति आदि ज्ञानों के विषय ,स्वतन्त्र हैं । 
केंबठज्ञान क्या है और उसका विषय कितना है, यह वात,तो आगे 
कही जायगी । 
त्रिकाल त्रिलोक के यगपत और सावकालिक प्रत्यक्ष को 
क्रेवलकज्ञान कहने भें अनेक सच्ची ओर आक्यक घटनाओं को कल्पित 
कहना पड़ा है और उनका अमाव तक मानना पड़ा है | इसी 
कारण उनके वास्तविक मनेोयोग का उपचरित मानना पडा, उनकी 
भाषा निरक्षरी आदि विशेषणों से जकड़ी गई, यह्०ाँ तक कि अश्नों 
का उत्तर देना भी उनके लिये असम्भव हो गया; उनके वास्तविक 
ध्यान की भी उपचरित कहना पडा, भोजन का अभाव, निद्गाका 
अभाव, भोगान्तराय आदि कर्मग्रकृतियों के नाश की निप्फलता, परि-, 
पहें। का अभाव आदि सब बातें इसील्यि कहन।' पड़ी हैं, जिससे 
केघली रुदा त्रिकाल त्रिकोक के युगपत प्रत्यक्षदर्शी कंहछाएँ | इस 
प्रकार एक कल्पना की मिध्यापृष्टि के लिये हजार कल्पर्नाएँ करना 
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पड़ी हैं | परन्तु इतना करने पर भी असम्मव, सम्भव कंसे हो 
सकता है ! ये सब कल्पनाएँ कितनी थोथी और प्रमाणविरुद्ध हैं 
इसका विवेचन यहाँ तक अच्छी तरह से किया गया है | 
“स्वेज् ” शुब्दका अथ। 

सबज्ञता के विषय में जो प्रचलित मान्यता है. वह असम्मव 
है-इस बात के सिद्ध कर देनेपर यह प्रश्न उठता है कि आखिर 
संपज्ञता है क्ग्मा ! “ सर्वज्ञ ” शब्द बहुत पुराना है और यह मानने 
के भी कारण हैं कि “मे. महावीर के जमने में भी सर्ज्ञ शब्द का 
व्यवहार होता था | यदि सवज्ञ का यह अर्थ नहीं है तो कोई दसरा 
अथ होना ज्राहिये जो सम्भव और सत्य हो । 

सबज्ञ शब्द का साधा और सरल अथ यही है कि सबको 


जाननेवाढा | परतु “सब” शब्द का व्यवहार अनेक तरह से 
हीता है | 


जब हम कहते हैं कि 'सब आ गये; काम शुरू करो ! 

तब 'सब! का अथ निमंत्रित व्यक्ति होता है न कि त्रिकाछ त्रिढोक 
के प्राणी या पदार्थ । 

इसंप्रकार-- | 

हमोरे शहर के बाजार में सब कुछ मिलता है (! इस वाक्य 

में “सब कुछ ” का अथ बाज़ार में बिकने योग्य व्यवहारू चीजे 

हैं, जितंकी कि मनुष्य बाजार से आशा कर सकता है; न कि सूय, 


चन्द्र, जम्बहीप, ूवण समुद्र, मौँ-बाप आदि त्रिकाल त्रिछोक के 
सकहछ पढ़ा | 


सवज्ञ' शब्दका' अंथे [ १४७ 
£ मुझसे क्‍या पूछते हो ? आपंतो सब जानतें हों ।” 
यहाँ पर भी जानने का विषय त्रिकाक निछोक नहीं किन्तु 
उतना' ही' विषय है जितना पूछने से जाना जा संकतों हैं| 
४ वह सब शात्रों का' विद्वान हैं ” 
यहाँ भी “सब” शीत्नों का अर्थ वंतमान में प्रचलित' सब 
शात्र हैं, न कि त्रिकाकत्रिलेक के सब शात्र |... 
. “उसके पास जाओ; बह तुम्हें सत्र देगा”! |. क्‍ 
यहाँ ' सब! का अथ इच्छित आवश्यक्ष और सम्भव: वस्तु 
है न कि प्रिकाल त्रिलोक के सकल पदाय |- 
४ कोई भछा दामाद श्रसुर से-कहे कि, आपने क्‍या नहीं 
दिया ! सब कुछ दिया ।” कर 
यहाँ पर भी 'सब' का- अर्थ असुर के देने'योग्य*वतुएँ हैं, 
न कि. त्रिकालत्रिल्ञोक के।अनन्त पदार्थ | 
और मी बीसों उदाहरण दिये जा सकते' हैं, जिनसे माहम' 
होगा कि “सब ” शब्दका अथ त्रिकालत्रिलोक नहीं, .किन्तु।इच्छित 
वस्तु है । हमें जितने जानने की या आप्त'करने की। आकयंकता है 
उतने को ही “सब! कहते हैं,। जिसने.उतना जाना यां दिया; उसकों 
सज्ञ या: सर्वदाता कहने छगते हैं ।ऊपर मैंने बालेचोल 'के/उदाहरण 
दिये हैं परन्तु शात्रों में भी इस प्रकार के उदाहरण पाये जाते हैं । 
''" नीतिवाक्यामत में लिखा है-न ह 
। * ,छोकव्यवहारत्षोः हि:सवज्ञ:--छोक” व्यवहार .को' जाननेवाला 
(अच्छी तरह जाननेवाल ) सज्ञ है । 
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प्रश्ष-सबह छोक व्यवहरज्ञ है! ऐसा अयथे क्यों न किया 
जाय ! 

उत्तर-ऐसा अर्थ करने पर यह वाक्य ही व्यव हो जायगा 
क्यों कि सबज्ञ को लोकबव्यवहारज्ञ बताने की जरूरत क्या है ! अगर वह 
सब्र पदार्थों को जानता हैं तो लोक व्यवहार को भी जानता ही 
है | यह वाक्य वास्तव में स्ज्ञन का छक्षण बताने के खियें है 
यहाँ सबज्ञ छक्ष्य है और लोकन्यवह्मार॒ज्ञ छक्षण | इस प्रकार सर्यक् 
शब्द का अथ यहाँ दिया है। लोकव्यत्रहार सत्र से महत्व की 
चीज है जिसने वह जान लिया वह सबज्ञ हो गया। सोम॑देब सूरि 
का यह वचन उपयुक्त द्वी है । 

'. चन्द्रप्रभचरित 'में पद्मनाम राजाने एक अबधिज्ञानी श्रीधर 

मुनि के दर्शन किये हैं । उन मुनि के वर्णन में कहा गया है;--- 

' जिनके वचनों .में त्रिकाछ की अनन्तप्योग सहित सत्र 
पदाथ इसी प्रकार दिखा :देंते हैं जिस प्रकार दर्पण में अतिबिम्ब 
दिखाई देता है ।! १ . 

. फिर. राजा मुनि से कहता है 

/ इस्त/चराचर .जगत में में उसे खपुष्प ( कुछ नहीं ) मानता 
हूँ,जा आप्रके दिव्यज्ञानमय चक्षुमें प्रतिबिम्बित नहीं हुआ / २ 

श्रीधर मुनि केवछी नहीं थे यह बात उनके वर्णन से साफ 








२ त्रिकालगोचरानन्तपयायपरिनि/शितं ! अतिविम्बामिवादरशं जगयदचसीक्ष्यते ॥ 


शशि किम -- चंद्रम्मम चरित्र २-६ 
२ खपुप्प तदइसंत्य, मुबने सचराचर । दिव्यज्ञानमये .यन्‍न स्फुरितं तव 
चशुषि ॥ - “+चेद्र॒प्रभ चरित्र २-४२ 
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माहम होती है । उनके जगह जग मुनि, मुनीन्‍्द्र, सरि [ आचाथे ] 
शब्द से कहा गया है कहीं केवछी नहीं कहा | यहाँ तक कि जब 
उनके मुँह मे सबज्ञप्तिद्वि कराई गई तब यु'क्ती और आगम की दुह्ाई दी 
गईं । ऐसी कोई बात नहीं कलाई गई जिससे पता छंगे कि श्रीधर 
. मुनि स्त्रय॑ सबज्ञ हैं | सर्वज्ञ के सामने ही राजा को यह सनन्‍्देह 
हो कि सबज्ञ होता है।के नहीं ? यह जरा आश्वर्य की बात है । खैर 
यह बात साफ माढम होती है कि श्रीधर केवछी या सर्वज्ञ नहीं थे 
वे अधिक से अधिक अवधिज्ञानी थे | 

श्रीपेण राजा जत्र बनक्रीड़ा कर रहा था तब उसने तप: 
श्री से शेषित अवधिज्ञनी अनन्त नामक चारण मुनि को उतरंत 
देखा (१) और मुनि से पूछा:---- 

आप भूतमविष्य की सत्र बात जानते हो । आपके ज्ञानके 
बाहर जगत्‌ में कोई चीज़ नहीं है; फ़िर बताइये कि संसार की 
सत्र दशा का ज्ञान होने पर भी मुझे वैदाग्य क्यों नहीं होता (२)! 

यहाँ यह बात खास ध्यान में रखना चाहिये कि राजा यह 
नहीं कहता कि आप भत भविष्य जानते हैं, क्योंकि थोड़ा बहुत 
मत 'भविष्य तो सांघारण आदमी भी जानता है| वह तो कहता 
है कि भूत भविष्य आपके ज्ञान के बाहर नहीं है यह बात तो 
सवज्ञता की प्रचलित मान्यत। में ही सम्भव है जिसका प्रयोग राजनि 


१ अन्नान्तरे पृथु तपःश्रिय उन्नत श्ौरुन्‍्मीलितावधिदर्श सविशद्ध दृष्टिः | 
तार|पथादवतरन्तमनन्तसंज्ञम क्षिट्चारणपुनिं सहसा नरेन्द्र: | 2-४४ 
२ यद्धाविभूतमथवामुनिनाथ तत्तवाद्य ने वस्तु कप्रयेदमतः प्र्साद । 
संसखुत्तमखिड परिजानतो$पि, नायापि याति विरतिं किए मानत्षं मे ॥ ३-५० ॥ 
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एक अवविज्ञानी मुनि के ढियें. किया है, इसका अथ यहा हैं कि 
राजा को जितना भूत भविष्य अपेक्षित हैं उतना मुनि के ज्ञान के 
बाहर नहीं है और इतने से ही रोजान मुनिकों सर्वज्ञरूप तर्णित कर दिया।. 
इन उदाहरणों से माछम होता है कि कविव .बरीस्तन्दि. एक 
अवधिज्ञानी मनि. को सब्र जाननेवाछा कहते हैं.।. अवधिज्ञानी-सद 
नहीं जानता इसाल्ये यहा पर “सब शब्द का अब. यहां है. के 
जितने में ग़जाके प्रश्न का उत्तर हो जाय । पिछले. उद्धरण में तो. 
राजा मी अपने विपय में कहता है कि मुझे संसार की सब दशाओं " 
का ज्ञान है| यहाँ भी 'सत्र' को अंथ संसार की. अनिद्तां, अशा- 
णंता आदि वैश्योपयोगी बातें हैँ न॑ कि सत्र पदों की सब . 
अत्रस्थाओं का ज्ञान । य है 


इसी अकार हस्िशपुराण आदि उदाहरण. दिये जा सकते 
हैं। उसमें भी अवधिज्ञानी मुनि की जेलोक्यद्रेशी (१) कहा.हैं। 
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एक्र बदया उदाहरण आर छाजय | 


जिस समय पवनज्जय के हृदय. में अन्ननाको.. देंखने. की. 
छाल्सा हुई तत्र वह अपने मित्र प्रहस्त से कहता, है. “मित्र.).- तीन , ' 
लोककी सम्पूर्ण चेष्टाओं को जाननेवाले तुम सरीखे चतर . मित्र “को 
छोड़कर में किससे अपना दुःख कहूँ ? (३) 


प्रहस्त की-त्रिश्रेकज्ञता का- अथ इतना ही है कि वह पवन- 





(१) हजणिंश-सगे छाक १९: ८७ ॥ 


(२) सखेः कस्यः वदान्यस्य दुःखमेतोन्नवेंधते | मुरस्ों ला विदिताशेष- ु 
जगनयावचाएँत॑ ॥| पन्नपुराण १५६१२: ॥. 


सेज् शब्दका अर्थ [ १५१ 


सके मनकी बात जानता है और उप्तक्ा कुछ उपाय भी निकाल 
सकता है | 

इससे पाठक समझ गये होंगे. कि संज्ञा शब्द का अथ 
इन्छित पदाथ का जानना है | और जे| जिसका समाधान कर दे, 
उमके छिये बड़ी सत्रेज्ञ त्रिकाल-जिलेकज्ञ है | 

प्रइन--एक मनुष्य जिसे सतरेज्ञ कहे उस स्वेज्ञ का अर्थ भंले 
हैं। उपयुक्त रीति से हो किन्तु जिसे सत्र छोग स्वेज्ञ कहते हैं वह 
सवज्ञ ऐसा नहीं हो सकता । 

उत्तर-ऐसा मनुष्य आज तक नहीं हुआ जिसे सभी स्वेज् 

कहते हों। | उसके अनुयायी उसे भले ही सज्ञ कहते रहे हों प्तु 

दूसरे तो उसे न केवल अर्वज्ञ, किन्तु मिध्याज्ञनी तक कहते रहे 
हैं कदाचित्‌ कोई ऐसा मनुष्य भी निकल आते तो भी स्वज्ञता का 
उपयुक्त अर्थ उसमें भी छागू होगा | जो मनुष्य एक मनुष्य का 
समाधान कर सकता हैं. वह एक मनुष्य के लिये सबज्ञ हो जाता है; 
जो| दस मनप्यों का समाधान कर सकता है कह दस मनुष्यों के 
डिये स्ज्ञ हो जाता है | इसी प्रकार हजार छाख आदि की बात 
है। जो एक समाज का समाधान करे वह उस समाज का,.दूश 
का या उस यग का सज्ञ होता है | मतछूब यह कि संवश्ञ होने, 
करे लिये अनंत पदार्थों के ज्ञान की आवश्यकता नहीं है किन्तु किसी 
समाज, देश या युग की मुख्य समत्थाओं को इतना ,सुरुक्षा द्वेने की 
आवश्यकता है जितने में छोगों को ऐैतोप हो जाबे । ऐसा महापुरुप 
ही समष्टि के द्वारा सज्ञ कहा जाने लगता है। 


१! 
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प्रश्ष- यदि ऐसा हो तो केवल तीथकर या ०्मसंध्यापक ही 
सबज्ञ क्यें। कहर्लत हैं ? राजनीतिज्ञ, ज्योतिषी, वेध्ध आदि भी सर्क्ञ 
कहे जाने चाहिये, क्योंकि अपने, अपने विषय, में छोगों का समाधान 
वे भी,कर सकते हैं | 

उत्तर-इस प्रश्न के चार उत्तर हैं। पहला तो यह कि वे 
लोग भी सवज्ञ कहे जाते हैं। वद्यक ग्रस्थें। में धन्वन्तरि की सर्वेज्न 
रूपमें बन्दना होती है | अपने अपने विपय को सबवज्ञता को महत्व देने 
की भावना भी उस विषय के विशेषज्ञों में पाड़े जाती है | इसीलिय 
नीतिवाक्यामृतकार सोमदेवसरि छोकव्यवहारज्ञकों ही स्ज्ञ कहत हैं । 


दूसरा उत्तर यह है-सनेज्षरूप में किसी व्यक्ति को मानने वे, 
लिए जिस भाक्ति और श्रद्धाकी आवश्यकता है. वह वार्मिकक्षेत्र- में 
ही अधिक पाई जाती है । अन्य विद्याओं के क्षेत्र में प्रत्यक्ष और 
तक की इतना अधिक स्थान रहता है कि उस जग़ह वैसी श्रद्धाकी 
गुजर नहीं हो' सकती, खासकर समष्टि तो उतनी श्रद्मा नहीं रख 
सकती । एकाघ आदमी की वात दसरी है । “' 


तीसरा उत्तर यह है कि अन्य सब्र विद्याओं की अपेक्षा धर्म- 
विधा का स्थांन ऊँचा रहा है | अन्य विद्याओं का सम्बन्ध सिफ्रे 
णेहिक' माना गया है जब कि धार्मिक विया का सम्बन्ध पारठैकिक 
भी कहा गया है और ऐहिक जीवन में मी उसका स्थान व्यापक 
और सवाध् रहा है । इसलिये धार्मिक क्षेत्र का सबज्ञ भी व्यापक 
और सर्वोच्च वन गया | | हा । "४ 

चौथा उत्तर यह है 'कि आजकल प्रायः सभी 'मनुष्यों 'के 
लिए किसी न किसी धरम से: सम्बन्ध रखना पंडा है, परन्तु अन्य 


(की 


वास्तविक अथका समर्थन [ १५३ 


ये; ये। बार में यह बात नहीं कही जा सकती | इसलिये धम के 
ते का प्रचार अधिक हुआ और बाकी सतरज्ञ प्रचलित न हो सके। 
इन चारो में तीसरा उत्तर मुख्य है । धर्म कबछ प्रोधियों 

कर चीज नहीं है, क्िल्मु उसका प्रमाव जीवन के सभी अंशोपर 
पड़ता £ । सुत्र के साथ साक्षात्‌ सम्बस्ध स्थापित करनेवाल्य भी 
परम ही है । अगर धर्म न है। तो जगत्‌ की सत्र विद्यारँ मिलकर मं 
मनुष्य का उतना सुखी नहीं कर सकती जितना कि किसी भी 
वियास रहेत देकर केबल घम कर सकता है । प्रश्रेक युगकी 
महान ओर जटिल समत्याएँ पर से ही हर होती हैं, भठे ही उनका 
रूप राजनतिक है या आधिक हो, परन्तु जबरतक धम नहीं आता 
तेबतक थे समस्याए ज्यों की सयों खड़ी रहती हैं, तथा धरम ही प्रसक्ष 
या अप्रत्यक्षरूपरम उन्हें हु बरता है | 

यही कारण है कि धार्मिक क्षेत्र के सबज्ञ को स्थान सर्वोच्च, 
समध्यापफ आर दीवकाट्स्ायी होता हैं । 

बास्विक अर्थ का समर्थन । 

समज्षता। वास्तव में क्या है, यह वात पाठक समझ गये होंगे। 
उस अर्थ के समर्थन में झालत्र, विशेषतः जैन--दांखर कितनी साक्षी 
देते हैं यहाँ उसी बात का विचार करना है | 


प्रायः मुक्तिबादी सभी भारतीय दशनें। ने उस ज्ञानके बहुत 
महत्त्त दिया है जिससे आत्मा संसार के बन्धन से अलग, केबल 
(बन्ध-रहित-अकेला ) होता है । उस अवस्था के ज्ञानकों केवछ- 
ज्ञान और उस अवत्या को कैबल्य कहते हैं । केवरलज्ञान वास्तव में 


स्‍ः 
[ 
से 
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जगत कां ज्ञान नहीं; किन्तु केत्रछ आत्मा का ज्ञान है। इस ज्ञान 
को दूंसेर दंशनों में प्रकृति-पुरुष-वित्रेक, तअद्यसाक्षात्कार आदि नामा 
से कहा है | जैनियों का केवलक्ञानं भी यही परःपत्रित्र आत्मज्ञान- 
है। इसके जान लेने से “जगत जान ढिया ” यों 'संब जोन लिया. 
कहा जाता है । 


उस आक्मज्ञान के होने पर जगत के जानने को जरूरत नहीं 
रहती, इंसालिये उसके ज्ञाता को तवज्ञ भी कहते हैं; क्योंकि जिसे कुछ 
जांनने की जरूरत नहीं रहीं उसके विषय में यह कहना कि उसने' 
'सब कुछ जान लिया' कीई अनुचित नंहीं है । जैसे करनें योग्य 
[ कृत्य | कर लेन से कृतकृल्य कहलाता है. (यह आंभ्रश्ययक्र न 
है कि उसने संत्र कुछ कर छिया हो) उसी अंकार जांनने योग्य 
जान ढेने से सवज्ञ कहलाता है। यह आवश्यक नहीं है पके उसने 
सब जान हढिया हो । इसोलिये आचाराहसृत्र में कहा है-- 


“जो आत्माको जानतां है वेह संत्रका जनिंता है, या जो 
सबके जानता है वह आत्माकों जानंता १ है । 


“जो अध्यात्म को जानता है ब्रह्व बाह्य॑ को जानंता है जो 
बाह्य की जानता है वह अंध्यात्म को जानता २ है [” 

इसका योग्य अर्थ यही है कि जो आत्मा को 'यां अध्यामे 
कोजानता है वह सभी को या,वाह्य की जानता है;. स्वज्ञ या: 





7 ष् ० +। + | 


१ जे एगं जाणइ से सब्बे जाणइ, जे सब्बे ,जाणइ से एगे जाणइ। ३४-१३२. 
* जे अज्हत्यं' जांणगइ से बाहियां जाणह, जो वोहियां जाणदइ से 
अज्ज्ञत्वं जागइई ** आर ११०७-५६ 
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आापज वास्तव में आम्मज् ही हे | इस तरह के कथन अन्य जैनम्रंथों 
म॑ भी मिख्त हैं । 

प्रश्च--अपने पहिछे सबज्ञ का अभ पर्ण धार्मिक ज्ञानी 
किया है भिन्‍्तु कं आप आभ्षज्ञानी को सर्नज्ञ कहते हैं । इन दोनों 
की संगाते कस होगी ! 

उत्तर--उपर्युक्त आम्मतान ही वालव में केवलज्ञान है परन्तु 
उस कफेबठब्वान को प्राप्त के के छिय जो व्यावहारिक पधर्मज्ञान 
है वद भी फब्रलज्ञान कहां जात। है । आशध्मोद्धार की दृष्टि से तो 
आतत्ान ही केबललज्ान है किन्‍त जगदुद्भार के लिये केवलज्ञान वही 
है जे। कि पह्छि बताया गया है, निसस जगतू की समस्याएँ हल 
दीती हे । 

जैनगातों। में दो तरह के कली बतलाये गये है। एकफ्रो 
केवली कहते ६ दसरे को इठत -फेवली कहते हैं । दोनों! ही पर्ण 
धरग्तानी मान जांते 'हैं । पर्तु जिसका धर्मज्ञान अनुभवरूप हो 
जाता दे ओर जिसे उपयक्त आक्षज्ञान हो जाता है, उसे केबली 
कहते हैं; किन्तु जिसका ज्ञान अनुभवपुुक नहीं होता और जिस 
उप4[क्त आत्षज्ञान नहीं होता वह श्रुतक्ेचली कहलाता है । केत्रली 
प्रलक्षज्ञानी काहछाता है और श्रुतकेवली परोक्षज्ञानी कहा जाता है। 


रुतकबली को ज़्यें। ही .आमज्ञान प्राप्त होत है त्यों ही वह 
केवडी कहलाने लगता है । बाह्यदृष्टि से दोनों ही समान ज्ञानी हैं 
किन्त आम्यत्तर धष्टि से दोनों में बहुत अंतर है । इस प्रकार के 
भेद दूसरे दशनोमे भी किये गये हैं | मुंडकापनिषद्‌ भें लिखा है।-- 
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“है भगवन्‌ ! किसके जान लेनेपर सारा जगतू जाना हुआ 
हो जाता है ? उसके लिए उनने [ अंगिरसने] कहा-दो विदा 
जानना चाहिये जिनको ब्ह्मज्ञाना पता और अपरा विद्या कहते हैँ । 
ऋग|ंद, यजवबेंद, सामवेद, अथववबेद, शिक्षा, कल्प, व्याकरण, निरुक्त, 
छन्द, ज्योतिप, ये अपरा विद्याए हैं। आर परा वह हैं जिसकी द्वारा 
वह अक्षर [ निल्न--मोक्षप्रद-अह्म ] जाना जाता दै-प्रात १ होता ह। 

केवडी या अहंत को जीबन्मुक्त भी कहा जाता है 
जीवन्मुक्त का वर्णन दसेरे शात्रों में भी आता है । उससे पता 
लगता ह कि जीवन्मक्त को त्रिकार्बत्रेलोक नहीं जानना पड़ता किन्तु 
चित्तश॒ुद्धि करना पड़ती है, विपषपलोमनों पर विजय करना पड़ता 
हैं, सिफ आवश्यक ज्ञेयों को जानना पडता है, केवल आत्ना का ज्ञान 
करना पड़ता है | कुछ उद्धरण देखिये । 

यर्मिनकाडे खमामानम्‌ योगी जानाति केवडम | 
तस्मात्कालात्समारभ्य जीवन्पुक्तो भंवेदसी | 
वराहोपनिषत्‌ २-०३ 
जब से योगी केबल अपने आत्मा को जानता है तब से वह 
जीवन्मुक्त हो जाता है | 








१ कस्मिन्‍्नुसावों विज्ञातें सर्वेमिदं विज्ञातं भवततीति | १--१-रे 
तस्म सहोवाच | दे विद्े वेद्ितिब्य इति ह सम य जम्हविदों बदन्ति परा चेबापरा 
च। १-१-४ | तत्रापरा ऋग्वेदों यजुवेंदः साम्वेदोष्थवर्बंदः शिक्षा कत्पों 
व्याकरण निरुक्त छन्‍्दों ज्योतिष्तिति | अथ पा यया ततदंक्षरमाधिगम्यते। 


(«७ | मुंडकापनिषत्‌ | 


वास्तविक अथंका समथन [ १५७ 


चतसो यदवर्ठूल तत्समाधानमीरितम्‌ । 
तदेव केवलीभा सा झुभा निरवृतिः परा ॥ , 
म्होपनिपत्‌ ४-७ 
चित्त का निष्किय [स्थर) हो जाना ही समाधि है वही 
केबली होना [कैवल्यपाना ] है-वही परा मुफि है । 
महोपनिपत्‌ के दूसेरे अध्याय के ३९ वें छोक से लेकर 
5६२ थे शोक तक जीबन्मुक्त का बडा अच्छा वर्णन है | बिस्तार- 
य से यहाँ उद्धृत नहीं। किया जाता | उससे पता ढगता हैं कि 
ीबन्माफ़ि य। केवल्य क्या है ! उसमें निलिप्त जीवन का बड़ा ही 
दयग्राही चित्रण है पर कहीं भी अनन्त पदार्थी के युगपत प्रत्यक्ष 
। वोझ् बेचोरे जीवन्धक्त पर नहीं छादा गया है । 
जीबन्नुक्त का स्लरूप जानने के लिये पूरी महोपनिपत्‌ का 
स्वाध्याय बहुत उपयोगी है । ह 
केबली का ज्ञान पराविया है और श्रुतकेवली का ज्ञान अग्राविया 
है | श्रुतक्रेबली के पास पशब्रिया नहीं होती है किन्तु केवल के 
पास परा और अपरा दोनों ब्रिदयाएँ होतीं हैं, क्योंकि अपराधिद्ा 
( पृणे रुतज्ञान ) को ग्राप्त करके ही पराब्रिया ग्रा्त की जा सकती 
है | हैं।, पराविया को ग्राप्त करने के छिये अपराविधा पर्ण होना 
चाहिये, ऐसा नियम नहीं है । क्योंकि अपृर्ण अपराबविया से भी 
पराविधा प्राप्त की जा सकती है अर्थात्‌ पृण पाण्डित्य को ग्राप्त 
किये बिना भी केवछलक्ञान ग्राप्त किया जा सकता है । फिर भी यह 
राजमार्ग नहीं है | राजमांग यही है कि पहिले अपराविया में 
पृणता प्राप्त की जाय | पीछे सरढता से पराविया प्राप्त. होती है । 


१५८ ] चौथा अध्याय 


प्रक्ष-पराविद्या वाले ('कपली )) का अपरािदा कांक्‍या , 
आवश्यकता हैं ? ह 

उत्तर--पराविद्या आ्राप्त होने के पहिछे उसकी जरूरत 
रहने पर भी उसके वाद जरूरत नहीं रहती। परन्तु यह अना- 
वश्यकता अपने लिये है न कि जगत के लिये | जगत्‌ के उद्धार 
के लिये अंपेरातिया की आवश्यकता हैं, क्योंकि जगत की समत्याएँ 
उसीसे परी की 'जातीं हैं.। 

प्रश्न-केवली की अपरावियधा और झरुतकेवढी की अपरा- 
विद्या में कुछ फर्क है के नहीं ? 


उत्तर- विशाल्ता की दष्टि से .दोनों भें कुछ ,.अन्तर नहीं 

। परन्तु “गंभीरता की ष्टि से दोनों में बहुत अन्तर है। केबली 
का ज्ञान अनुभवात्मक होता है । वह ज्ञान' के मम को अनुभव में 
ले आता है, जबकि ऋुतकेवली का ज्ञान गुरु के द्वारा प्राप्त होता 
है । उसका ज्ञान अनुभवात्मक नहीं; पुस्तकीय- होता है | इसीलिये 
'कैवर्ली' के ज्ञान को ग्रत्यक्ष (अनुभवात्मक) और श्रुतकेवली!-के 'ज्ञान 
को परोक्ष (गुरुं आदिस प्रात) कहा 'जाता'है ।“जैन-शांबकारों ने 
' इस -विषयकी अच्छी 'तरह लिखा है | गोम्मठसार में लिखा: है-- 
(इंतज्ञान और क्रेवक़ज्ञान दोनें ही,ज्ञानकी हरष्टि से (पदार्थों 


को जानने .कीः दृष्टिम) बरांबंरं हैं |: अन्तेर.इतना ही है कि उरुतज्ञान 
प्रोक्ष ह और केवलज्ञान प्रत्यक्ष (१).है / , 








१ 'मुंद केवल च णांग॑ 'दोण्णिवि सरिसाणि ' होंति' बोहादों । छुदणाण 
'परोवखं.पत्रक्खे कैब णाणं |. -5 गो. जीवकांड:.३ ६५९ । 


ै कि 
वास्तविक अथ का समथन [ १५९ 


आप्तमीमांसा में संमेतमद्र कहते हैं -- 

स्पाद्गाद शरितज्ञान] और केवलज्ञान दोनों ही सब तत्तोंको 
प्रकाशित करनेवाले हैं । अन्तर इंतना है कि स्पाद्वाद असाक्षांत्‌ 
(परोक्ष) है आर केवउज्ञान साक्षात्‌ १ (प्रल्नक्ष-अनुभवमुलक) है । 

विशेषावश्यक्र भाष्य में भी केवलज्ञान और इृतशान को 
बरावर कहा है । वहाँ कहा है कि इरुतज्ञान की स्वपर्याय और 
परपयोयें केवलज्ञान से कम होनेपर भी दोनें। मिलकर केवर्ज्ञान क 
बराबर २ हैं । 

इस से यह बात अच्छी तरह समझमें आजाती है कि केवल- 
ज्ञान, विपय को दृष्टिसे इरुतज्ञान से अधिक नहीं है । प्राचीन मान्यता 
यही है और उस भान्यताके भप्नावशेष रूप ये उद्धरण हैं | पाछे से 
केबलकज्षान का जब विचित्र और असंभव अर्थ किया गया तब इन 
या ऐसे वाक्यों के अर्थ करने में भी खींचातानी की गई । फिर भी 
ये उद्धरण इतने स्पष्ट हैं कि वास्तविक बात जानने में कठिनाई 
नहीं रह जाती | 

त्रिकाल त्रिकोक की समस्त द्रव्यपय्यायों को न ते| केवलज्ञान 
जान सकता है और न ऋूतज्ञान जान सकता है । परन्तु जैनविद्यान्‌ 
इरुतज्ञान के सम्बन्ध में यह बात स्वीकार करने के लिये तैयार हैं 
किन्तु केबलज्ञान के विषय में स्लोकार करने के लिये तैयार नहीं 





१ स्याह्ादकंवलज्ञाने सर्वत्वप्रकाशने । भेदः साक्षादसाक्षाच्च 
दवस्वन्यतमं भवेत्‌ ! आप्तमीमांसा, देवागम, १०५ | 
१२ सयपज्ञाएंहि उ फेवलेण तुछ न होल न परेहि | सपरपज्जाए हि तु 

: तुहं ते केवलेणेब | ४९३ 


१६० ] -  चीथा अध्याय 


है । परन्तु जब दोनों बराबर हैं तव दोने को एक सरीखा मानना 
चाहिये । जैनाचार्यों ने दोनो ज्ञानें। को स्वेतव-प्रकाशक और 
समत्त कत्तुद्॒न्यगुणपर्यायपरिज्ञानात्मक कहा हैं | अंश्रह्सी में 
विद्यानन्दी वहते हैं-- “्याद्राद और कव॒लज्ञान जीवादें सात तक्तों ' 
के एक सरीखे प्रतिपादक हैं इसलिय दोनों ही सबंतत्त--प्रकाशक 
कहे जाते [१] हैं ।” 
गेम्मटसार टीका में कहा गया है---झुतज्ञान और केवल्क्ञान 

दोनों ही समस्त वस्तुओं के द्रब्य गुण पयीयों को जाननेवालि हें 
इसलिये समान हैं | ( २) ' 

इन उद्धरणोंसे यह बात साफ, माछूम होती है कि प्राचीन 
मान्यता तत्तज्ञ को स्वज्ञ कहने की हैं । जो तत्वज्ञ है वह समस्त 
द्रब्यगणपयायों का.ज्ञाता है । इसीलिये रूतज्ञान भी'समस्त दब्यगण-' 
परयीयज्ञानात्मक कहा गया है। 


अशक्ष-जत्र जनाचाय झतज्ञान और केंबछज्ञान की बराबर 
मानते हैं तब केवछक्षान को इरुतज्ञान के समान सान्तनिषय क्यों 
माना जाये? ररुतज्ञांन को ही केवलकज्ञान के समान अनन्त विपय क्यों 
न माना जाय < की 5 

उत्तर-अनन्त द्रव्य पयोयों' का ज्ञान झरुतज्ञान.. नहीं हो, 
सकता है:इस विषय: में इंमारा अनुभव, मुक्ति: :औरः जैनशास्त्र सभी 





१  जीवार्जीताश्रववन्धसंवरनिजरामोक्षास्तत्वमितिवचनात * तत्यतिपाद- 
नाविशेषात्‌ सवाह्मादफेवलज्ञानयोंः सर्वतत्त्वम्रकाशन जम | अप्टसहमी १०५ | 
धतज्ञानं केवलज्ञान चेति दे ताने ब्रीधान समरत वस्तु दृब्युगृणपंयोयपरि- 

ज्ञान:त्‌ सदृश समाने मवतः | गोस्मव्सार टोका ३९६ 


वास्तविक- अथ का समथन [ १६१९ 


पक स्वर में स्वीकार करते हैं -“मतिरुतयोर्निबन्धो द्व्येप्वसब- 
पर्यायेषु' ( तत्वाथ) अथीत्‌ मति और ऋूतज्ञान हृब्यों की सब पयीयों 
को ( यहां तक कि अनन्त पर्योयों को भी-सर्वा्सिद्धि ) विषय 
नहीं कर सकते | युक्ति भी कहती. है कि ऋतज्ञा एक ही साथ 
तो सब पयोयों का ज्ञान कर नहीं सकता है और क्रम से ज्ञान करे 
तो अनन्तकाल बीत जाय फिर भी ज्ञान न होगा हमारा 
आपका अनुभव तो- इस बात का साक्षी है ही । इस प्रकार इरुतज्ञान 
तो निश्चित ही सव पदार्थों को नहीं जानता तब्र उसके ।बराबरी का 
केवलज्ञान सब को कैसे जान सकता है ! 


ऊपर अष्टसहर्स़ का जो उद्धरण दिया 'गया है उससे यह 
बात बहुत साफ माठ्मः होती है कि जीवादि सात तक्तों के प्रति- 
पादन करने से रूतज्ञान और केवलज्ञान सवतत्त्त प्रकाशक है | 
इसका यही मतलब निकला कि सात तत्वों का प्रकाशन ही स्व- 
जनता है| इससे रत्नत्रय की भी एक विषमता सिद्ध होती है | 
जीवादि सप्त तत्तों का विश्वास सम्यग्दशन, इन्हीं सप्ततल्वों 'का ज्ञान 


सस्यगज्ञान, इन्हीं का आचरण-आत्मा में योग्य रीति से उतारना 
संम्यकू चारित्र । जब साततत्तों का ज्ञान सम्यश्शञान है और केवल- 
ज्ञान सम्यग्ज्ञान का भेद है तब केवलज्ञानं भी सप्ततत्वों को ही 
विषय करनेवाछ। कहछाया | तत्व-का अथे है प्रयोजनभूत पदाथ 
सो उन्हीं का ज्ञान सम्यग्यज्ञान या केवलज्ञान है' | .अग्रयोज॑नभूत 
अनन्त पदार्थों का.ज्ञान व्यथ:ह असम्मव तो,वह है. ही ॥ 

इस प्रकार ऋूतज्ञान और केवलक्ञान: की वेराबरी भी सै 
ज्ञता के प्रचलितरूप का खण्डन करती हैं ! | 


१६२ ] चौथा अध्याय 


प्रक्ष--यदि अपराविया के क्षेत्र मं केवडी आर झूतकेवर्ली 

दोनों बरावर हैं तो ध्मप्रचार का काय दोनों एक सरीखा कर 
सकते हें।” या उनके इस कारय में कुछ अन्तर है ? 

उत्तर--अंनुभव से निकल्नेवाले बंचनोकी प्रभांव और 

मूल्य बहुत अधिक होता है | इसलिये केवठी अधिक जगरुद्वांर कर 

सकते हैं । केब्रढी का ज्ञान, मं तक पेंहुँचा हुओं होता हैं । 

सुतफेवली शांत के अंनुसांर बोछतों हें और केवर्ली के बोंल्निके 

अनुसार शाब् बँनतें हैं | केंबठी को यह देखने की ओवइयेकंता 

नहीं ह कि शांत्र क्या कहता है; जेब कि इरुतक्रेवंली अपने वर्फेव्य 

के समथन में शात्र की दुह्माई देता है। दोनें की योग्यता के इस 

अन्तर से समाज के ऊपर पड़नेवाले प्रभाव में भी अन्तर पढ़ता है। 

न-कों$ मनुष्य शास्र की पंथीह 'नंहीं करता । वंयां उसे 

प केंवी कहेंगे ! अथंतरा कोई शाद्नज्ञान के साथ अनुभव से 
भा काम लता हैं तो क्या उसे आप केवली कहँगे ! 


उत्तर-एक परमंयोगी कपड़े की या व्ेषभूषा की पर्वीह 

नहीं करता और एक पागल भी,नहीं करता; ते दोनों एक सरीखे 
नहीं हो जाते | शात्र की छापर्वाही अज्ञोन से भी . होती है और 
उत्कृष्ट ज्ञाससे भी होती है । इसलियि शाख्र की छापवांढी से . ही 
१- केबली नहीं हो जाता; वह लापर्वाही, अगर ज्ञानमकूके 'हो तभी 
वह केबलछी कहां-जा सकता है। शार्खज्ञान के साथ थोडा बहँत अनुभव 
तो आय: सभीको होता है, +रन्‍तु ज॑बर्तक वह अनुभव पण और व्यापक 
नहीं हो जाता तबतक कोड केबली नहीं कहछा सकता | केलंवज्ञान अनन्त 
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भामिक सत्यको प्राप्त करने की कुंजी है, जिसे कि ऋरूतकेवली पा 
नहीं सक्रा है | ऋतकेवली सलका सिर्फ रक्षक है, जब कि केवली 
सनक (ब्नानशला ) भी है | 


प्रश्न-शासत्र मं लिखा है कि केवली जितना जानते हैं उमपे 
अनंतत्री भाग कहते हैं आर जितना कहते हैं उससे 
अनेतवं|भाग रुतबद्ध १ होता है । तब इरुतज्ञान और केव्रछक्षान का 
विपय एक बरात्र कैसे हो सकता है ? 
उत्तर-शात्रों में केवल्ज्ञान और श्रतज्ञान की बराबर बताया 
है | फिर, दूसरी जगह अनन्तवाँ भाग कहां । इस पारस्परिक विरोध 
से मादूम होता है कि हहतंक्र अनंतव भाग की कल्पना तब की, गई 
थी जब कबलज्ञान को विकृत परिभाषा का प्रचार हो गया था | 
दूसरा ओर दोनों का समन्वय करने वाह उत्तर यह है कि अनंत्वें 
भाग का कथन अनुभव की गंभीरता की अपेक्षा से है न क्रि विषय 
की अधिकता की अपेक्ष। से । एक आदमी मिश्री का स्वाद ढेकर 
दूसरे को उसका परिचय शब्दों में दना चाहे तो घंटों व्यात्यान 
देकर भी अनुमव के आनन्द को शब्दा में नहीं उतार सकता | 
इसलिये ज्ञेय' पदार्थों" की अपेक्षा अभिदाष्य ( बोलने योग्य ) पदाथ 
अनन्तभाग कहे गये हैं । एक मनुष्य जीवनभर में जितने व्याख्यान 
४ सकता है उतनेका रूतबद्ध होना भी अशकक्‍य है, खासकर उस 
युग जब शास्त्र लिखे नहीं जाते थे और शीघ्रलिपि का जिन 
दिनों नाम भी न छुना गया था । इसलिये अभिलाप्य से रुतीनबद्ध 
अंश अनन्ततों भाग बताया-गया है | यहाँ अनन्तवों भाग-क्रा' अथ 
? पण्णवागिव्जाभ्षावा अपंतभागों हे अगमिलप्पाणं | पण्णबगिज्जाण पुण 
अपैततभागो, झुदपिबद्धी ॥ गो. जी. ३३४ | 
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'बहुत थोडा! करना चाहिये । क्योंकि कोई जीवनमर बोलता रहं, 
तो भी अनंत अक्षर नहीं बोल सकता; एक अक्षर भी- अगर रहत- 
निबद्द हो तो वह संख्यातत्रों भाग ही कहलायग.। शालें। में जहाँ. 
गणों की या भावों की तरतमता बताई जाती है या उससे मतलब 
होता है. वहां अनंतमाग कह दिया जाता है | । 

प्रश्ष-ूतीनबद्धभाग अनंतभाग भले ही न- हो परन्तु केवढी 
की वाणी से कम तो अवश्य है। ऐसी हालत. में केवछज्ञानं ओर ररुत- 
ज्ञानका विषय बराबर कैसे कहा जा सकता है: 

. उत्तर-रूतनिबद्ध-शब्दों के समूह का ऋूतज्ञान नहीं कहते 
किन्तु उससे जे ज्ञान पैदा होता है. उत्ते कूतज्ञान कहते हैं । तीतर 
मतिवाल्य मनुष्य, थोड़े शब्दोंसे भी बहुत ज्ञान कर लेता है | इस- 
लिये केवडी जो कुछ कहना चाहते हैं किन्तु शब्दों में उतनी 
शक्ति न होने से वे कह नहीं पाते उसे. हहतकेवली उनके थी 
शब्दों से ही जान लेता है । मतलब यंह है कि केबली' और रूत- 

नली के बीच जो शब्द-व्यवह्ार है वह थोड़ा .होनपर-मभी उसका. 

कारणरूप , केवर्ली का . ज्ञान, और  ,कार्यरूप ऋूतकेवली. का 

ज्ञान एक वराबर होता है | द्वादशा। की उत्पात्ति .पर विचार करन 
से भी यही बात सिद्ध होती है ।... 

जितना द्वादशांग का; विस्तार है. उतना .तीथकर नहीं कहते 

वे तो बहुत संक्षेप में कहते हैं किन्तु वंश: बुद्धिधारी गणघर उसका 

किस्तार करके द्वादशांग बना डालते हैं १। .इसी प्रकार. केली के 





, १,से पुरिस्तविक्खाएं ,भोवे मणइ- न उं वारसंगाई । अंत्ो तदावक्खाएं, 
मत्त चियग्रणहराण त॑॥ | के ११२२. :- विशेषावर्थक 
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थोड़े शब्दों स भा ३३तकेव्ली का पूरा मतलब समझ जाते हैं | इसी- 


व्य दोनों का ज्ञान का बरावर है | हां, उनमें अतुभत्र की तरतमता 
अन्य रह जाती है | 


प्रश्चन- यह अनुभव की तरतमत। एक पहेली है । आप झत- 
कबली का ज्ञान कबढी के बराबर मानते है | ररुतकेवली केवली का 
पूरा आशय समझ्न जते हैं, वे थोड़े शब्दों का बहुत विस्तार भी 
कर सकते हैं यह भी मानते हैं; तब समझ में नहीं आतां कि रूत- 
केबली के अनुभव मे अब्र क्या कमी रह जाती है ! क्‍या कवली 
बनन के लिय सब पुण्य पाप आदि का मोग करना पड़ता है ! 
आखिर क्या वात है जिसे आप अनुभव कहते हैं । " 


उत्तर- आशयकों समझना एक बात है; किन्तु वह आशय 
किस आधार पर खड़ा हुआ है भथांदि उसमें गहग प्रवेश करना 
दूसरी वात है । केत्रली में जो आक्मसाक्षात्कार या अह्मसाक्षात्कार 
होता है बही उस अनुभव का बीज है जो ररुतकेवली में नहीं होता। 
तत्त का ठीक ठीक निर्णय अपन ही द्वारा करने के ढिये जिस 
परम बतरागता को आवश्यकता होती है वह भी ररुतकेव्ली को प्राप्त 
नहीं होती इसलिये भी वह पूर्ण सत्य को प्राप्त कर नहीं पाता । ये 
ही सब विशेषताएँ केवछी की हैं जो अनुभवरूप या अनुभव का 
कारण कहीं जाती हैं। अनुमब की शब्दों से कहना' असम्भव है 
इसल्यि वह यहाँ भी शब्दोंसे नहीं। कहा जा सकता फ़िर भी 
बिपय को यथाशक्ति स्पष्ट करने के ,- लिये गुणस्थान-चर्चा के- आधार 
पर कुछ बिचार किया जाता है । , नी ३५ 
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रुतकेवढ़ी सामान्यतः हट्टे सातवें गुणस्थान में रहता ह और 
केवड्ी तरहवे युणसत्थान में | रहतेकबली के।| केवठी बनने के डिये 
आठवें गुणरथान से बारहवें गुणस्थान तक एक अ्रणी चढ़ना पड़ती 
है | उस श्रेणी भें जो कुछ काम होता हो वहीं ऋूतकबली से 
केवली की विशेपता सम्रझ्नना चाहिये । 
अणी में दो काय होते हैं, एक तो कृपायों का क्षय और 
दूसरा क्ष्यान, अथीत्‌ किसी वस्तुपर गम्भीर विचार | बस, क्पायक्षय 
से होनेवाली पूर्ण वीतरागता और ध्यान से पैदा होनिवाली गम्भीरत। 
ही केवली की विशेषता है । जबतक किसी वस्तु में थोड़ा भी राग 
या द्वेष होता है तृबतक हम उसकी हेयोपादियता का ठीक ठीक 
निर्णय नहीं कुर सकते । इसलिये पूण सत्य की प्राप्ति के लिये 
पूर्ण बीतरुगता चाहिये। पृणणबीतरागता का अनुभव करने के लिये 
व्यान को आवश्यकता होत॑| है | किसी एक ध्येय दस्त पर पृणेवीत- 
गता से उपयोग छगाना ही ध्यात्त है। इस ध्यान की सिद्धि ही 
कैवलज्गञान की विशेपता है जो कि रूतकवली में नहीं होती । 


प्रश्ष-ध्यान में तो एक ही वस्तु का विचार किया जाता हैं। 
उस से एक हो वत्तु के सत्य की प्राप्ति होगी | इतने को पूण सल्ल 
की प्राप्ति कैसे कह सकते हैं ? अथवा क्‍या कोई ऐसी वस्तु है 
जिसकी प्राप्ति से पृण-सल्ल की प्राप्ति होती है ! 

उत्तर-किसी महल में ग्रवेश करने,के अगर सो द्वार हैं तो 
उसमें जानेंक छिए कोई सौ द्वारों में. से नहीं जाता किन्तु किसी 
एक ही द्वार से जाता है। इसीप्रकार सत्यरूपी महरू में भी एक 
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ही द्वार से प्रवेश किया जाता है । किसी वस्तुके विचार में बीत- 
रागता मुल्य है न कि वह उत्तु | ग्रोरम्भ में तो वह अनेक वस्तुओं 
पर विचार करता है परन्तु अन्तर्म वह एक ही वस्तु पर विचार 
करता १ है | ध्यान के लिये कित्ती नियत वत्तुका चुनाव आवश्यक 
नहीं है, वह किसी भी वस्तु पर विचार कर सकता है २ । हाँ, 
विचार करने की दृष्टि नियत है | वह है हेयोपदियताका ठीक ठीक 
अनुभव । वस्तु तो अभ्यास का अवरूम्बन मात्र है | किसी भी 
एक अवल्म्बन से सिंध हो सकती है | 


श्ष-यदि किसी एक वरस्तुपर विचार करने से केवली बनता 

६ ते केवली बनने के पहिले रूतकेक्‍्ली बनने की आवश्यकता 
नहीं है | 

उत्तर--झूतकेवली बने बिना पृर्णवीतरागता से ध्यान लगा- 

कर केबली बना जा ककता है । पर्तु यह राजमाग नहीं है । 

राजमार्ग यहीं है कि पहिले रुतकेवली बना ज|य । रूतकेवरली को 

आत्मोद्वार के शग का पूर्ण और विस्तृत ज्ञान होता है जिसे अछु- 

भव्ाक्षक बनाकर केवली बना जाता है । ऐसा ही केबली आत्मोद्धार 

के साथ जगदुद्वार कर सकता है । इसलिये केवलज्ञान का कारणभूत 

अक्ृध्यान हृतकेवली के ही बताया है. । मतलब यह है के सामान्य 

किक सिर मर 


अकक वीशामामा, 


दम ० 
$ जिस ध्यानमें ऋमसे अनेक वस्तुओपर विचार क्रिया जाता हैं उसे 
पृथक्च वितर्क कहते हैं आर जिप्म एक बस्तुपर दुंढ़ता आजाती है वह एकल्व- 
वितर्क॑ कहलाता है । ठेखो तल्ार्थः अध्याय नवमा, विचार द्वितीयम्‌ , 
व्िचारो5थ व्यट्जनयोग संकरान्तः ॥ 

२ जकि च वि चितंतो गिर्राहवित्ती हने जहां साप्र | लुपभूणय एये तदाहुते 
तस्तागिच्चयं झाणं | दल्वसंगह | 
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राजगाग यही है कि रूतकेवली बने विना शुद्धध्यान नहीं हो सकता 
१ ओर उाक्वष्यान के विना केवल्ज्ञान नहीं हो सकता । परल्नु 
शातत्रों में ससे भी इृश्शन्त मिलते हैं जो ऋूतकेवरछी बने बिना केवर्ण 
बन गये हैं | खास कर गृहस्थावस्था में रहते हुए ही जिनको केबल- 
ज्ञान हुआ, अथवा नवदीक्षित होते हां जो केबी हो गंगे अथात्‌ 
अंगप्तीं का पृणे अभ्यास करने का जिनके समय नहीं मिला 
अथवा जिनने जैनलिंग बारण नहीं कियां और प॒ण वतरागता २ 
प्राप्त करके केवलज्ञान पैंदा किया, वे इरुतकेवली बने बिना ही कवली 
ब्रन गगे हैं । 

तत्ता्थ में इस विपय में सूत्ररूप प्रमाण मिलता है । मुनि 
पाँच तरह के होते हैं | चौथा भेद निर्मंथ और पॉँचवों स्वातक हे । 
स्वातक अरहन्तकों कहते हैं | अरहन्त के समान पृर्णबीतराग अथीत्त्‌ 
यथाख्यात चारिजिधारी मुनि निम्रेष कहछाता है । यह निम्रेथ बारहवें 
ग्रुणस्थान में ३ होता है | बारहवें गुणस्थान के डिये श्रेणी चढ़ना आब- 
स्क हैं और श्रेणी के लिये शुकृष्पन आवश्यक हे और शुह्नध्यान के 
लिये इरुतकरेवली होना आवश्यक है, इसलिये प्रत्येक नि््रेथ मुनि 








१ * शुक्लेचायेपवेविद:- तत्तार्थ ९-३७ | ' परमव्िद: ररुतकेवालन 
इन्यथ: >सर्वारयसिद्धि । ' आयेशुक्‍लेध्याने १५कतवावतर के कबवितकेंपवविदोभवतः/ 
तृ० भाष्य ९-२९ | 
इस वातका विवेचन पॉचते अध्याय में किया जायगा। 
३ उदके दंड राजिवसंनिरस्तकर्माणोंतर्मृृत केवल ज्ञान-दर्शन-प्रापिणो 
निम्रथा: | राजवात्तिक ९-४६-४ । निम्रथस्तातकाः एकास्मन्नेव यथाख्यात संयम! 
त॒० बा० ९-४७-४ | निम्रथत्रातकी एकस्मिन यथाख्यातप्तयमे | 


९-४९ त. भीष्य । 


वास्तविक अर्थक्रा समथन [ १६५९ 


रुतकेवली होगा | उपयंक्त राजमांग के अनुसार यही वात ऋहना 
चाहिये । परन्तु आगे चछकर ढिखा गया है कि निम्रेन्थके ज्याद 
से ज्यादं: रूत चोदह प्र तक होता है और कम से ,कम अष्ट 
प्रवचन मातरः (सिर्फ पाँच समिति तीन गुप्तिका ज्ञान ) | यहाँ बिचार- 
णीय बांत यंह है कि जब झूंतकेवेली बने बिना निभन्‍्थ नहीं बनता 
तब सिर्फ समिति-गुप्ति-ज्ञानी निश्रन्थ मनि कैसे होंगा ? इससे मालम 
ता है कि राजमांग के अनुसार तो रुतकेवली ही निर्नन्‍्थ बनता 

है और पीछे वही केवली हो जाती है और अपवाद के अनुसार 
साधारण ज्ञानी भी श्रेणी चढ़कर केंवली होते हे | इसीलिये समिति- 
गत्तिज्ञानी भी निर्नन्थ बनते हैं, और ध्यान की सिंह्धि होनेपर केवली 
हो जाते हैं । 

प्रश्ष-आपके केहने से मांछम होता है कि केवलक्षान से 
अमुभव में वद्धि होती है, न ।कि विषय के विरत्तार में | ऐसी हालत में 
जब जधन्य या मध्यम ज्ञानी निम्नन्थ, कबली बनता होगा, तब उसका 
ज्ञान, ऋतकेवली बनकर केवलछी बननेवार्नों की अपेक्षा कम रहता 
होगा | इतना ही नहीं किन्तु अन्य ररुतकेवली की अपेक्षा भी उसका 
ज्ञान कम होता होगा । क्‍या किसी केवली की जान इईंतकेवली से 
भी कम हो सकता है ! 

उत्तर-आम्मसाक्षात्कारर और ज्ञीन की नि*छेता की इंडिसे 
केवलियों में न्‍्यनाधिकता नहीं होती किन्‍्तु' बीह्मश्ान की अपेक्षों 
न्यनाधिंकता होती है । इस बार्तकीं में दषण आदि के उदाहरण 
देकर साबित कर आया हूँ। इसी दिशा में इकतंकेवढी से भी किसी 
किसी केवली का बाह्म॑ज्ञान कर्म हो सकता हैं | 


ञ 


१७० ] चोथा अध्याय 


५ 


शात्रों में जो मुंडकेवलियों का वर्णन आता हैं उनकी उप- 
पत्ति भी इसी अथ में बेठ सकती है । मंंडकेवढी १ उन्हें कहते हैं 
जो अपना उद्घार तो करूलेत हैं किन्तु सिद्धान्तरचना नहीं करते, 
व्यास््यानादि नहीं देते | ये बाहथातिशयश्ञन्य होते हैं । इन केबलियों 
के मूक होने का और कोई कारण नहीं है, सित्राय इस बातके 
कि उनने ऋतकेवली होकर केवलज्ञानन नहीं पाया जिससे व्याख्यान 
आदि दे सकते । ये केवढी बाह्ज्ञान में छुतकेवलियो से बहुत कम 
रहते हैं इसलिये इन्हें चुप रहना पड़ता है | इसीलिय इन्हें अतिशय 
आदि प्राप्त नहीं होते । अगर इनके ज्ञानमें कमी न होती ते कोई 
कारण नहीं था कि इनका व्याख्यान आदि न होता । 


इन शाल््रीय विवेचनों से सवज्ञ और केवछज्ञान का अगर ठीक 
गैक माछूम होने छगता हैं और मुंडकेवली, जधन्यज्ञानी निर्भन्य 
आदि की समत्याएँ भी हल हों जाती हैं । 


सबज्ञताकी बाह्यपराक्षा 
(वित्र केवली ) 

सबज्ञता की चर्चा खूब विस्तार से संग्रमाण-सयुक्तिककर 
दी गई है । सबज्ञताके स्वरूप के विपय में जो मेरा वक्तव्य है उससे 
अनेक पुरानी समत्याएँ हल होतीं हैं, साथ ही ऐतिहासिक घटनाओं 
का भी समन्वय हो जाता है | बाह्यपरीक्षा से वास्तविक अभ के 
समर्थन के लिये तथा कुछ विशेष प्रकाश डालने के लिये यहां कुछ 
विवेचन और किया जाता है | 


१७0» >> मन मन पलक दशकीदिक कक शशिशि किम नट डक 
*४आअभात्रतारक मुकान्तकत्केबन्यादिरूप मुंडकेवालिनी ... | स्यांद्ादमजर्री | 


विविध केवली [ १७१ 


जनशात्री म॑ं अनेक तरह के केघलियों क। उछेख आता है। 
सुभीते के लिये उन सबका संक्षिप्त परिचय दिया जाता है | 

तीथकर- ये पर्मतीय के संस्थापक होते हैँ | जगत्‌ की 
भमत््याओं का सथ॑ अनुभव से अध्ययन करते हैं, अनुभव से ही 
उसया उपाय सोचते हैं । फिर चीतराग और परमज्ञानी होकर धम- 
संस्थापक बनते है | इनका कीई गुरु नहीं होता । इनसे बढ़कर 
पद किसी का नहीं माना जाता | ये परम सुधारक होते हैं । इनफ्रे 
अनुभत्र का इतिहास विशाल होता हे । 

गणधर- ये ती4कर के साक्षात्‌ शिष्य होते हैं, इन्हें ती4- 
करके दाहिने हाथ कहना चाहिये | ये गण के नायक कहलाते हैं | 
यदयपि ये ऋतकेबली होते ६ फिर भी इनका महत्व केवियों से 
भी अधिक होता है । इनके सेकडड़ों शिष्य केचली होते हैं । तीथंकर 
के व्याख्यानोंका संग्रह करना इन्हीं का काम है । अन्त + ये भी 
केबली हो जते हैं । 

सामान्य केवली- तौ५कर और गणधंरों को छोड़कर बाकी 
केबली सामान्य केवली कहलाते है । ये अनेक तरह के होते हैं | 

स्वयं-बुद्ध-वाह्मनिमित्तों के बिना जो ज्ञानी होते हैं वे स्व॑ये- 
बुद्ध हैं । तीर्थंकर भी ख्यंबुद्धों में ? शामिल हैं । इनक अतिरिक्त, 
भी ख्गंवद्ग होते हैं । ये संघ में रहते हैं और' नहीं भी रहते। ये 
पूर्वमें इुतकेवली होते हैं. और नहीं भी होते २ हैं। जिनको शरूत नहीं 

[१] स्वयमेव बाह्मग्रत्ययमन्तैणेव निजजातिस्मरणादिना पसिद्धा स््रयंबुद्धा 


ते व द्विधा तोबेकाः. तीर्षकरव्यतिरिक्ताअ । नव्वृत्तिः | 
(२- ख्वयंबुद्धानां पृर्वाधीतं भरत भवति ने वा । नन्‍्दीदाति। 


20 है 
१७२ | चाथा अध्याय 
होता वे नियम से संधरम रहते १ हैं 

प्रत्येक चुद्धू-ये वाह्मनिमित्तों से वृद्ध होते हैं ।- इन्हें पहिले 
कम से कम ग्यारह अग का और ज्यादा से ज्यादा दश पएवका ज्ञान 


8००. 


होता है और ये अकेले विहार करते हैं । 


वोधित बुद्ध-ये गुरु का अबलग्बन् लेकर ज्ञानी बनते है, 
भी अनेक .तरह के हांते हैं | 


मृककेवली-ये उपदेश आदि नहीं: देते - इतकी. मृकताका 
कारण पहिले बताया जा चुका है । 

इरुतकेवली-ये वास्तव में केवी नहीं हैं किन्तु गणभर- 
रचित शाज्नों के या तीथ॑क़र के उपदेश के पर्णज्ञाता होते हैं । 


इन भेदों से माछ्म होता हैं कि जितने केबरलज्ञानी' हैं वे 
चारित्र की दृष्टि स और. आक्षज्ञान. की दृष्टि से. समान होने पर भी 
घाह्मज्ञान या ररुतज्ञान में न्यूनाधिकता रखते हैं | वाह्मज्ञन की, यह 
न्यूनाधिकता केवछल्ञान होंने,पर भी रहती है । इसलियि कोई कोई 
केवल. उपदेश नहीं दते; कोई- संघ,में.मिल्कर रहते हैं; आदि । 
यद्यपि स्वयंबुद्धादिक तीन भेद. अकेवली मुनियों के. भी कहे जा 
सकते हैं परन्तु ये केवली:के मी होते हैं । यहां उन्हीं से- मतलब है। 

ह [.संघस-केंवलियांका स्थान] न 

शास्त्रों, में-तीथकरों :के परिवारका- जहाँ ,भी- वर्णन -आता है'। 

उसमे केवालेयों का जो स्थान है उससे केवलज्ञान के स्वरूप पर 


(१)-अन्य पृवाधीत॑-ररुतं ,नःसवति' तहिं नियसादयुरुसम्निधा गत्वा लिंगे 
प्रतिपयते, गचछ च अवश्यं न मुज़ति | 


संघ मे केवलियों का स्थान [ १७३ 


भी कुछ प्रकाश पड़ता है । ततथिकर के पत्र में सब से पहिले 
गणधर्रो का नाम लिया जाता हैं, फिर चैद॒ह पूर्वधारियों कां; फिर 
उपाध्याय या अवधिज्ञानियों का, फिर केबलियों'का'। आत्मविकास 
व दृष्टि ते देखा जाय तो कबलियों में तौथकर से ' कुछः भी अन्तर 
नहीं है, इसलिये संघ में उनका स्थान' सर्वप्रथम 'होंना चाहिये। 
पर्तु ऐसा नहीं है'। इससे मातम होता है' कि यह क्रम छौकिंक 
महत्व 4। दृष्टि स ख़खा गया है । गणधरों का छौकिक महत्व. इसे- 
लिये अधिक कहा जा संकता हैं कि थे तथिकर के साक्षात्‌ शिष्य, 
संघ % नायक और अन्य केवलियों के भतपन्र गुरु होते हैं। परन्तु 
श्रतकवालियांका| स्थान केवलियोंसे भी पहिंलें रखा गया इसका 
कारण क्या है ? यदि केवट्ज्ान का अ4 त्रिकांलत्रिलाकका ज्ञान हो 
तो केब्रल्योक आगे श्रुतकेचडी क्रिसी गिनती में नहीं रहते । 
क्रेवटी, आत्मानुभवकी गम्भीरताम श्रतकेवालियों.स बढेचढ़े: हैं 
परन्तु वह आत्मानुभव जगत को लाभ नहीं पहुँचा सकता। जो 
ब्ाह्मज्ञान ( अपराविधा ) जगत को दिया. जासकता है वह 
इरुतफेबलियम तो नियमस पण होता है किन्तु . केबलियों में'कोई 
ग्यारह अंग दसपव तक के हा पाठी होते हैं, कोई ग्यारह अंग तक 
के और काई एक भी अंग के नहीं | इसलिये जो. शा्त्रीय -छाभ 
इरुतकेवलियों से नियम से मिल सकता-है वह केवलियों से नियम से 
नहीं मिछ सकता । यहीं कारण है कि उनका नाम ररुतकेवलियों 
के भी पछि रखा गया हैं। 


झात्रों में यह भी वर्णन" मिछता है. कि. तीथकर के साथ 


१७४ ] चौथा अध्याय 
सके केवली रहा करत हैं. १ समवशरणंमें केर्मलियों के वेठन क 
लिये एक स्थान निर्दिष्ट रहता है जसा कि अन्य प्राणियों के लिये 
रहता है | अब प्रश्न यह है कि केवलियों को तीयकर के पास रहने 
की क्या जरूरत है ! चारित्र की वृद्धि आर रक्षण की तो उन्हें 
आवश्यकता नहीं है जिसके लिये वे तीर्यब र के साथ रहें । तीथथ- 
करके पास दूसरा लाभ व्यास्यान सुनने का है से। जब केबर्दी 
त्रिकालदर्शी ह तो उसे व्याख्यान सुन की भी क्‍्य। जरूरत है ? 
वह तो केवल्ज्ञान में सदा से उनका व्याख्यान सुंन रहा है और 
बिना व्या्यान के ही वे वातें जान रहा है । हाँ, अगर केवर्ली 
अपराविदया में कुछ कम हो तो तीर्थंकर के व्याख्यान सुनने से उसे 
लौकिक छाम हो सकता है, और उसके लिये वह तीथंकर के पास 
रह सकता है | 

प्रश्ष-अपराविद्या में केवली कम हों तो भी उन्हें व्याख्यान 
पुन का क्या जरूरत है, क्योकि उनने पराविद्या ग्राप्त करली है 

उत्तर-आत्मोद्भार के लिये उन्हें कुछ जरूरत नहीं है, किन्तु 
प्रत्येक मनुष्य को जीवित रहने तक समाजसेवा करना चाहिये 
जिसके ढिये अपराविदा की जरूरत है | 


प्रक्ष-केवली तो इृत्यक्ृत्य होता है । उसे अब कुछ करने 
की जरूरत क्या है ? 


उत्तर-इतदत्य तो तीथंकर भी होते हैं किन्तु यदि वे जीवन 








(१)-इअखवगसेणिपत्ता समणा चउरो वि केवली जाया | ते गंतृण जिणन्ते 
कवालपरिसाइ आतसीणा। १८३ कुम्मापुत्तचरियं | ( चारें मुनि केवली होकर .. 


>«- जलन ४० पी .« 


हि. 


संघ फेवलियोंका स्थान [ १७५ 


का 


भर छोकसेवा करते हैं तो अन्य केबलियों को क्‍या बाधा है ? कृत- 
कृत्यका अथ इतना ही है कि उसे अपने कल्याण के लिये कुछ 
करना बाकी नहीं है। छोककल्याण करने से और 
उसके साधन जुठाने से कोई अक्लतक्नद्य नहीं होता | ' " 

तीथकर के पास केवलियें। के रहने की बात दिगम्बरों को 
भी मान्य है । यदि केबली अपनी इच्छा से कहीं आ जा नहीं 
सकते, यहाँ तक कि हाथ पैर भी नहीं चछला सकते तो केवली 
तोथिकरके साथ कैसे रहा करते हैं ? समबशरण में सामान्य केवलियों 
के अतिशर्णे का कोई उछ्ेख शात्रों में नहीं मिलता । इसग्रकार 
संघ में केवलियों के स्थान से निःपक्ष पाठकों के ढिये केबलज्ञान के 
विपथ में कुछ संकेत अवश्य मिल्ता है | 

[ सर्वज्ञतकी जाँच ] 


महात्मा महावीर चंपापुरके पूर्णमद्र वन ठहरे थे | वहाँ 
जमालि ( म. महावीर का दामाद ) आया और बोला कि आपके 
चहुतसे शिष्य केबली हुए बिना ही काल करगये, परन्तु मैं ऐसा नहीं 
हैं, में केवडी होगया हूँ । उसकी यह बात सुनकर हन्द्रभूति गौतम 
बोले “ जमालि ! यदि ठुम केंबल्ी हो तो बोलो-जगतू और जीब 
नित्य है कि अनित्म/ ” जमालि इसका ठौक ठौक उत्तर न देसका 
फिर महात्मा महाबीरने उसका समाधान है किया। , । 


'इस प्रकरणमें विचारणीय बात यह है. कि जमालिने स्वज्ञत्वका 
अभिग्गन किया था इसलिये उसकी जाॉचके लिये ऐसा प्रश्न करना 





(१) त्रिषारि शलाकापुरुष चरित्र पर्व १० सगे <८। 
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चाहिये था जिससे उसका त्रिकालत्रिलोक्का अज्ञान माद्म होता | 
निल्यानित्म आदिक़े प्रश्नते। तत्वज्ञताकी परीक्षा कर सकते हैं | इससे ' 
माद्म होता है उससमय तल्वज्ञता ही सबज्ञता समझी जाती थी । 
इस वाताढाप से यह भी मालम होता है के सर्वेज्ञ मशीन की तरह 
अनिच्छापूवक नहीं बोलता | अन्यथा जमालि के ऊपर गौतभके द्वारा 
ऐसे आक्षपभी 'ित्रे गयें होते कि त्‌ इच्छापूंवंक वोलतो है, इसलिये 
केबेली नहीं है ओंदि | 

तत्वजही सर्वज्ञ है और तलज्ञताका वीज स्थाद्वाद हैं इसल्यि , 
गोतमने जमालिसे स्थाद्वद सम्बन्धी प्रश्न किया | आचाये / समन्तभद्र 
भी इसविषयकी साक्षी देते हैं--- | 

४ भगवन्‌ ! 'सारा जगत्‌ प्रतिसमय उत्पादव्ययप्रीव्ययुक्त है! 
इस प्रकार का आपका बचनही सर्वज्ञता का १ चिह है |! 


जिसप्रकार किसी कक्षाके प्रश्नपत्रकों देखकर यह अन्दाज 
लगाया जासकता है कि इस कक्षा का कोर्स क्‍या है इसीग्रकार 
गातमके द्वारा छी गई जमालिको परीक्षासे' सबजत्के कोस का 
अन्दाजा, छुगता है । ः वि क्‍ 

जिस समय जमाडि हारगया, किन्तु जब उसेन अपना आम्रह 
न-छोड़ा - तत्र संघने उसे बाहर. करे 'दियं। मंहावीरंकी' पुंत्री 
प्रियदशना भी सार्धासंघ में थी |उंनने देखांके महँबीरको पंक्षे 
ठक नहीं है जमालि को पक्ष ठौक है,तो उनने जमालिको' ही जिन 





. १४) स्थितिजनननिराधकक्ष्ण' चरमंचरं च जेगल्मोतक्षेणम्‌ ।' इति' जिन 
सकरजलान्डन वचनपिद वद॒तां वरस्य ते। .. ... वृहस्सयम्भू १६४ | 
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मान कर मे, महादरिका शिप्पल छोड़ दिया | वहुतादिनों तक प्रियदर्शना 
एव ह जार आनविकाओंका नेतृत्र करती हुई जमालि की अनुयानी रहीं 
बाद में एकबार ढंक नामन एक कुम्हारं ने बड़ी चतुराईसे प्रियदशना 
के पक्ष का गलती सिद्ध की जिसे प्रियदशना ने जमालिका पश्ष 
छोड़ दिया और सत्र आऑजिकाओं के लेकर फिए मे. महावीर की शिष्पता 
स्रीकार की | अन्य मुनि भी जगालिका साथ छोइकर फिर मे, महावीर 
के पास लीट आग | 

इस चचोा में बहुतसी ध्यान देने योग्य बरतें हैं--- 

१-- अनशार्खके अनुसार यदि सर्वेज्षक्ा अथ त्रिकालत्रिलो- 
क-दर्शी माना जाय तो मे. मद्दावीर को पुत्नी एक हजार आथिकाओंकी 
नायिया म. महाबार को छोड़कर जमालिका पक्ष कभी न लेती ! जमालि 
अपने पक्ष को सत्य कह सम्रता था ओर प्रियदशना आदि को 
प्ोंख] देकर अपने पक्ष म॑ ले सकता था । परन्तु अगर वह अपन 
फ्रा त्रिकार्टमेलेकदर्श कहता तो अपने मनकी बात पृछकर या 
और कोई आड़ ठेढ़ा प्रश्न पृष्कर उसकी सबज्ञता की जाँच हो 
जाती. और प्रियदर्शना आदि को घोखा न खाना पड़ता । 

२-स्वज्ञती4करों के पास करोड़ों देव आते हैं, उनका 
रत्मय समवशरण देख बनाते हैं । इसके अतिरिक्त उनके अनेक 
अतिश+4 होते हैं | ऐसी हाढत में मं, महाबीर के वे अतिशय जमा- 
लिंक पास नहीं हो सकते थे | इसलिये प्रियदशनाकी यह श्रम कभी 
नहीं हो सकता था कि मं. महावीर जिन नहीं हैं और जमालि जिन 
है | इसडिये यह छष्ट समझ में आता है कि त्तीथकर, केवली आदि 
के बद्य अतिशय भक्तिकल्थ हैं | 
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३-6ंकने जब प्रियदर्शनाके पश्षक्री- असल्य सिद्ध किया 
और मे. महावीर के पक्षकों सत्य सिद्ध किया तब उन्हें म. महावीर फिर 
सज्ञ माठम होने लगे इससे भी माढ़म होता है कि सर्वज्ञता-अस- 
ज्ञता धार्मिक सत्य और असत्यका ही नामरान्तर था न कि त्रिकाल- 
त्रिक्षेक का ज्ञान और अज्ञान | 

( महाबीर ओर गांशाल )' 

एकवार गोंशाल्क अपने आजीवक-संघ के साथ श्रावस्ती 
नागरी में आये | तब नगर के-चैंराहों तिगड्ढे। आदिपर जगह जगह 
छोग इस प्रकार की च्चा करने लगे कि गोशालक जिन ढें, वें 
अपने को जिन, कहते हैं. और इस नगर . में आये (१) हुए हैं | 
इस समय महात्मा महावीर के मुल्य शिष्य इन्द्रमति गातम मिक्षा 
लेने नगर में गये | उनने भी छुना कि छोग गोशाडक को जिन 
कहते हैं | उन्हें खेद हुआ और उनने छौटकर महात्मा महावीर से 
पुष्ठा कि लोग गोशालक को जिन कहते है, क्या यह' बात ठीक है ! 
तब मे. महावीर ने गोशाल्क का जीवन-चरित्र कहा और कहा कि वह 
जिन नहीं है । वह पहिंले मेरा शिंप्पय था । यह बात नगेर में 
फेलाई, और लोग कहने (२) लगे कि महात्मा महावीर कहते हैं 


कि 


के गोशाल्क अपने को जिन कहता है परन्तु उसका 








१ तएण सावत्थीए नयर्राए पिंघाइग जाव पहेंछ वहुजणों अन्नसन्मस्स एक 
भाइकखड जाव एवं परुवेइ एवं खछ देवाणुप्पिया गोताले मेखलिपृत्ते जिणे 
जिणप्पआवी जाव पगासेसाणे विहर्‌इ | मगवती ० । 


२- जे ण॑ देवाग॒णिया गोसाके मंख्॒लिपुत्ते जिणे जिणप्पछावी जाव विह- 
इइ ते मिच्छा। समणे भगव झहावीरे एवं आइवखड जाव परुवेंह | मगवती० | 
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यह कहना विध्या है | गोशालक को भी इस वात का समा- 
चार मिछा | अपनी बदनामी से उसे बहुत क्रोध [?] आया । 
सी समय महात्मा महावीर के शिष्य आनन्द नामक स्थविस्म॒ुनि 
उप्ती रास्ते ते निकले । उन्हें बुलाकर गोशालक ने कहा “आनन्द ! 
तेरा धर्म-गुरु देव मनुष्य अमुरो में [२] मेरी निन्‍दा करता है; अब अगर 
फिर वह निन्‍्द्र। परेंगा तो में उसे ओर उसभे परिवार को राखका 
दर कर दूँगा! | आनन्द ब्रवराये और मं. महावीर से सब सवाचार कहा 
और पूछा कि क्‍या गोशालकक ऐसा कर सकता है ! महावीर ने 
कहा कि वह जिनेन्द्र को नहीं मार सकता, परन्तु दूसरों को मार 
सकता है | इसलिये जाओ, तुम गैतम आदि से कहदों कि कोई 
गेशाल्क के साथ वाद तित्राद आदि न करे | इसके बाद गोशालक 
आजीवक संघ के साथ म. महावीर के पास आया और उसने कहा 
कि तुम्हारा शिष्य गोशालक तो मर के देव हो गया है, में तो 
उदायी मुनि हूं जो 'क्रि इस शरीर में आगया हूं । तुम मुझे अपना 
श्िप्य मत कहे ! महावीर ने छृद़ता से कहा--तुम उदायी नहीं 
हो किन्तु वही गोशालक हो | तब गोशालक ने महावीर को गालियां 
दी | तथ सर्वानुभृति और सुनक्षत्र नामक मुनियों ने गोशाढक को 
फटकारा । गोशाठक ने दोनों को मारडाछा और म. महावीर पर भी 
तजेलिश्या ( कोई मान्त्रिक शक्ति था विपैछी दवा ) से प्रहार किया | 
तेजोलिश्या छौठकर गोशालक को छगी, ( अथवा मे. महावीरने अपने 

१ तएण गोताले संखलिपुत्ते बहुजणस्स अन्तियं एयमट्ट सोच्चा निप्स्भ- 
आतुरुचे जाब मित्तिमिसेसाणे आयावण भूमीओं पच्चोरहह | 

२- सदेवमणयाएर छोए " "*। 
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बल से उसे छौठादिया )। जिससे गोशाछक का शरीर जलन लगा। मे. 
महावीर भी बीमार हो गये | गोशालक ने कहा, तुम अभी बच गये 
परन्तु सात दिन में मर जाओगे. | मं. महावीर ने कह्ा--मैं अभी १६ 
वर्ष तक जिऊंगा, तुम्ही सात दिनमें मरजाओंगे | [१६ व की बात 
महावीर-निर्वाणके बाद दिन गिनकर आचार्योने लिख दी है ] 


यह समाचार शहर में पहुँचा। छोग आपस में बातचीत 
करने लगे कि श्रावत्ती नगरी के कोप्ठक चैत्ममें दों जिन लड़ रह 
हैं एक कहता है कि त्‌ पहिले मरेगा, दूसरा कहता है कि तू पहिले 
मेरेगा । न जाने इनमें कौन सत्यवादी है और कौन मिध्यावादी है १। 
गेशालक की मन्त्रशक्ति निप्फठ जाने पर म. महावीरने अपने 
शिप्यों से कहा कि अब गोशाल राख आदि के समान निर्वीय हो 
गया है, अब यह कुछ नहीं कर सकता इसलिये अब युक्ते इश्टन्तों 
से इसकी (२) बोछती बन्द करदो । म. महावीर के शिषप्यों ने ऐसा ही 
१ तएणं॑ सावत्यीए नयगीए बहुजणों अन्नम्नन्नस्प एवमाइक्खइ“' एवंखल 
देवाणुप्पिया सावत्थीए नयरीय बहिया कोट्नए चेडरए दुबे जिणा संलवंति एगे वर्यातिं 
तुम पुव्विं काले करेस्ससि एगे बदति तुम पुत्वि काले करेस्ससि | तत्थ ण॑ के पुण 
सम्सावाई के पुण मिच्छावाई | 
२ सम्रणे सगवं महावीर ससणे निर्ंथे आमंतेचा एवं वयासी--अख्ो से 
जहानामर तणरासीइवा कंद्वरासीड्वा पत्तरासीइवा तुसरासीइवा भ्रुसरासीइवां 
ग़ोमयराभी इबा अवक्खरासी इवा अगणिज्ञामिए अगणिश्यूसिए अगरणिपगिणाभिए 
हय॑तये गयतेये नट्ठतेये दत्तत्तेये विणद्वतेगे जाव एवामिव गोसाले मंखलिपुत्ते 
मम वहाए, सरीरेंगेसितजं निर्सिर्ता हयतेय जाव विणद्वतेय जाग्रे, तं छंदेणे अज्जों 
तुब्म॑ गोसालं मंखलिपुत्तं घम्मियाए पडिचो4णाए पढिचों एहू, पडिचोइत्ता धम्सियाए 
पडिसारणाएं पढिसारेह २ धाम्मएण पडोचारेणं पडायारेह २ अद्वेहिय हेऊहिय 
पस्तिणेदिय वागरणेहिय कारणेहिय निष्पट्ठपांसण वांगरणं करेंह | 
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किया | गोशाल दाँत पीसता रहा और मुनियों का कुछ भी न कर 
सका तत्र गोशालके बहुत से शिष्य मं. महात्रीर के अनुयायी हो गेये 
और कुछ गोशाढ के ही 'अनुयायी रहे | पीछे गोशाढक के अपने 
कार्य पर पश्चात्ताप हुआ | वह मर कर अच्युत खग गया": 

- भगवती सत्र के गोशालविषयक हूम्बे प्रकरण का यह सार 
है। जन ग्रन्थ होने से इसमे गोशाठछक के साथ कुछ अन्याय हुआ 
हो, यह वहुत कुछ संभव है, परन्तु यह कदापि सम्भव नहीं है कि 
'इसमें म. महावीर की शान के खिलाफ कुछ कहा गया हो । 
फिर भी भक्त छोगों की दृष्टि में उन की शान के खिलाफ कुछ 
माठ्म हो ते उसे त्वाभाविक वर्णन समझना चाहिये | दिगम्बर लोग 
इसे नहीं मानते, परन्तु यह किसी भी तरह सम्भव नहीं है कि 
श्रेताम्बर छोग म. महावीर का अपमान करने के लिये यह कथा गढ़ डा्ें। 
श्रेताम्बर भी में. महारवार के उतने ही भक्त हैं जितने कि दिगम्बर | 
इसलिये अगर वे कोई कल्पित बात लिखें तो वह ऐसी ही होगी जो 
मे, महावीर का महत्व बढ़ावे | अगर महत्व घटानेवाली मनुष्योचित 
छामाविक घटना लिखी गई है तो समझना चाहिये कि वह सत्य के 
अनुरोध से लिखी गई है। खैर, गोशाठक प्रकरण में निम्नालिखित 
बांते ध्यान देने छायक हैं | 

(१) श्रावस्ती नगरी के छोग महावीर के भी जिन समझते हैं 
और गेशारूक को भी, इससे माछ्म होता है कि दोनों की वाहन 
विभूति आदि में को१ ऐसा अन्तर न था जैसा कि शाज्षों में अतिशय 
आदि से कहा गया है; अन्यथा .जन-साधारण म्रम्त में न पड़ते |. 
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[२] इस प्रकरण में मे, महावीर की वातचीत से दिव्यध्वानि 
आदि का वर्णन विरुद्ध जाता है। इउच्छारहित वाणी (जो कि 
केबलज्ञान के खवरूप को वनाये रखने के ल्यि कल्पित की गई है ] 
आदिका स्पष्ट विरोध है । 

[३] गाशाठक कहता है कि देव असुरेंम तेरा धर्म-गुरु मेरी 
निन्‍्दा करता है| इससे माद्म होता है कि देव असुर एक जाति 
के मनुष्य थे | स्वग के देव यदि म. महावीर के पास आत होते तो 
गोशालक की हिम्मत ही न पड़ती कि वह मे. महावीर के पास आता' 
या उनसे विरोध करता । यह हो नहीं सकता कि खग के देव 
गेशाल के पास भी जाते हों, क्योकि देवताओं से गोशाल्क का 

असली रूप छिपा नहीं रह सकता था | केबली और 'तीथंकर केसे 
होते हैं, यह वात विदेद आदि के परिचय से देवताओं को माद्म 
रहती हैं । देवता आंते होते तो गोशाल्क यह भी नहीं कह सकता 
था कि गोशालक मरकर देव होंगया है, में तो उदायी हूँ, क्योंकि 


कि 


उसके वक्तव्य के विरोध में देवता सारा भंडाफोड़ कर सकते थे । 
इस के अतिस्क्ति देवताओं की उपस्थिति में गोशालछक मुनिर्यों को 
भस्म कर दे, म. महावीर पर भी छेश्ष्या छोड़े, और देवता कुछ भी 
न कर सके, यह अप्तम्मव है| इसल्यि माद्म होता है कि देव 
शब्द का अ4 छगे के देव नहीं किन्तु नरंदब और घर्मदेव हैं । 
भगवतीसूत्र १ में पाँच तरह के देव बतलांये है- भव्य द्वव्य देव, 
नरदेव, धंमदेव, देवाथिदेव, मावदेव | जो मनुष्य या'तिञ्च देवगति 

२ कतिविधा ण संते देता पण्णता *गोयमा'पंचनिथ। देवा पण्णचा तं.जहां 
+ वियदच्व देवा, नर देवा, ध्रम्मदेवा देवाविदेवा भावदेवा य | भ० १९ ९-४६ १ 
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के योग्य कम करता हे। अथीत्‌ जिसके त्रिपय में छोग यह 
कल्पना करें कि यह मरकर देवगति में जायगा वह भव्यद्रध्यदेत्र है | 
राजा आदि अ्रष्ट पुरुष नरदेव हैं | साधु छोग धमदेव हैं। अरहंत 
देवाधिदेव है, और स्तर) आदि के ठेव भावदेव हैं । गोशाल्क अपने 
को देवाधिंदव मादता है इसलिये चहाँ प्रारम्भ के तीन देव ही 
छेना चाहिय । नरलोेक मे देवताओं का जहाँ भी बर्णन आता हो 
- नेहाँ भाषदेत को छोड़कर बाद देव छेवा चाहिये । 
(9) गोशालकके आक्रमणकारी विचार म. महावीरकों 
: केबलज्ञानस नहीं, किन्तु आनन्द सुनिसे मारूम होत है, इसके बाद 
थे गौतम आदिकों चुप रहनेका सन्देश भेजते हैं | केवलज्ञानसे यदि 
यह बात जानी जासकती ते मं. महाचीरने गौतम आदिकों महीनों 
पहिले ही यह सूचना दी होती और स्वोनुभूति और सुनक्षत्रका 
तो सख्त आज्ञा दी जाती कि वे विलकुछ चुप रहें, अथवा वे बाहर 
भेज दिये जाते जिससे वे मरनेसे बचजाते। यदि कहा जाय कि 
उनका सवितव्य ऐसा ही था-तब तो महात्मा महावीर को बिलकुल 
चुप रहना चाहिये था | गौतम आदिकों चुप रहनेका भन्देश भी 
च्यों भेजा 
( ५) श्रात्रस्ताके लोग कहतें है कि कोषटक चेशंय में ( इससे 
देवनिर्भित समंबशरणका भी' अमाव सिंद्ध होता है') दो जिन 
आपसंभ छड़त है | छोग दोनों' का ही जिन समझते हैं | क्‍या 
«उन्हें माछ्म नहीं कि महात्मा महावीर तो निकालत्रिलेकर्का बातें 
बताते है जब कि गोशाल्क नहीं बी पाता । इससे 'भी माहम 
होता है।फि केबलज्ञान उच्चतम श्रेणीका आत्ज्ञान है जिसे साधारण 
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छोग नहीं समझते | वह त्रिकालत्रिलोकका ज्ञान नहीं हैं जिसकी 


६ 22 


[० 


जाँच शीघ्रतास हों जाय । इस प्रकारके वर्णन झालाम आर भी 
मिलेंगे और गंभीरतासे विचार किया जाय तो वाध्तविक वात समझने 
में दर नहीं लगेगी | 
[ तर्वह्नम्भन्य ] 

सर्वज्ञममन्य शब्दका अयोेग अनेक जगह हुआ है । 
सर्वज्ञम्मन्य का अथ है “सर्वज्ञ न होकरके भी -अपने को सर्वज्ञ मानने 
वार ” । ऐसा मनुप्य वही हो सकता है .जिसके पास सर्वज्ञता न 
होने पर उसके समान भान कराने वाढी कोई चीज हो । विद्वानोंकि 
लिये ही वह शब्द प्रदुक्त होता हैं और ऐसे बिद्यानोंके लिये जो 
मिध्याज्ञानी हैं| इससे माद्ठम होता हैं कि याज्ञानी हैं और 
अपने को ज्ञानी समझते हैं वे सर्वज्ञम्मन्य हैं: किन्तु जो सम्यग्ज्ञानी 
हैं वे स्वज्ञ हैं । 

जिस समय महात्मा महाबीरकी वन्दना को संत लोग जाने 
लगे तब इन्द्रभति गौतमकों आश्वय हुआ कि सबज्ञ तो में हूं, फिर ये 
देव किसकी वंदना को जांते हैं? दसरा सर्वज्ञ कौन ढे ? में उसे 
परास्‍्त करूंगा | गौतम स्वज्ञ भर ही न हों परन्तु इस में सन्देह 
नहीं कि वे अपने को सज्ञ समझते थे । अगर उस समय 
स्वज्ञवाका सम्बन्ध विहत्तासे ही न होता ते गौतम अपनेको 
सर्वज्ञ कमी नहीं समझ सकते थे |. हों, अगर उनके विमन्ञाबाधि 
होता और उससे वे त्रिछोक और -त्रिक्ाल्का थोड़ा बहुत ज्ञान करते 
होते और फिर वे अपनेके सर्वज्ञ मानते तो हम कल्पना करते कि 
सबज्ञताका अथ त्रिकालत्रिकेक का पूर्ण "ज्ञान है। सर्वज्ञम्मन्यताका 
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कारण सबज्ञभासता है ओर सबज्ञाभासता अगर बिद्गताके क्षेत्र की 
चीज है तो सर्वज्ञता भी बिद्नत्तके क्षेत्रकी चीज है, दोनों में सिर्फ 
सत्य और मिध्याका अन्तर हो सकता है, दोनोंके क्षेत्रका 
प्रचलित भेद नहीं हो सकता | मतरुब यह है कि मिध्याशात्रोंश्े ज्ञानी 
को ही सत्रज्ञम्मन्य कहना इस वातकी निशानी है कि सलशाल्रों के 
विशेषज्ञाता ही सर्ज्षञ हैं | 
[सत्वियात्रभृत्व ] 

दिगम्बर सम्प्रदाय में केवरछज्ञान के जे। अतिशय बताये गये 
- हैं, उन में एक्र स्वियात्रभुल भी है।इस से मादम होता हैं 
कि ती4कर केवड़ी सर्नैविद्याओं के प्रतु होते हैं अंथीत्‌ वे सब 
शाख्रों के तिद्दान्‌ होते हैं | अतिशयों के वर्णन इस बात पर कुछ 
विवेचन किया गया है | यहाँ सिरे उस ता संकेत कराया गया है। 

( सर्वक्ष-चर्चा का उपसंहार ) 

सबज्ञत्त के विबय में बहुत कुछ कहां गया है । थोडीफी 
शास्त्रीय, चर्चा और बाकी है | वह चर्चा मैंने इसलिये नहीं की है 
कि उसका सम्बन्ध प्रमाण के अन्यमेदों के साथ है; इसलिये जब 
भेदप्रभेदों का वर्णन होगा तब उसका स्पष्टीकरण .होगा । उप्तल्‍से 
भी सज्ञत् के ऊपर बहुत प्रकाश पड़ेगा । श्री घबढ] में जो दशन- 
ज्ञान के लक्षण, प्रचलित छक्षणें। सें भिन्न . किये गये हैं, उनका 
खुलासा भी वहीं होगा | यहाँ तो में उपसंहार-रूप में दो तीन 
बातें कह देना चाहता हूँ | 

कुछ छोग कहेंगे कि सर्वज्षत्न की प्रचालित - परिभाषा को 
न मानने से तीयेकरों का-खासकर महात्मा महावीरका-अपमान 
होता है. । परन्तु उनको.यह भ्रम निकाछ देना चाहिये | असम्भव 
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बात को अल्वीकार करने में किसी का अपमान नहीं होता | हैँ; 
अगर इस ग्रकार की सर्वज्ञता सम्मव होती और फिर भी में कहता 
कि मे. महावीर सबज्ञ नहीं थ या जन तीपकर सबब नहीं| हति, तंत्र 
अपमान कहा जा सकता था। परल्‍तु, यहां तो इस प्रकार, का . 
सबज्ञता ही असम्भव वताई गई है; इसलिये वह किसी में भी नहीं हो. 
सकती | तब महात्मा महाबीर में या अन्य किसी तीथकर में मां 
कैसे होगी ! 


अगर मैं कहूँ कि तीथकर में यह शक्ति नहीं है कि वे एक ' 
परमाणु को बिल्कुल नष्ट कर दें; तो. इसका यह: अथ न-होगा.कि , 
मैं तौथिकर: को कमजोर वा रहा: हूँ, उनकी अनंतवार्गता में सन्देह 
कर रहा हूँ, और- उनका, अपमान; करः रहा: हूँ । जब किसी! भी 
संत्‌ पदाथ का नाश होना, असम्मव है तब परमाणु का भी नाश ' 
कैसे होगा ? और: निप्तक्ा: नाश हो! नहीं: सकता' उसका नाश 
तीयेकर्‌ भी;कैसे:कर सकते हैं ? यहः कहने में:तोयंकर का, ज़रा भी 
अपमान -नहीं।, इसी प्रकार सर्वजञत्व -अगर असम्भव- हैं-तो तीथकर 
' में मी-वह कैसे'होगा-! .... ६: 
कोई कहेगा-कि अगर तौथंकर' सैर पदाथ नहीं. जानते तो 


बे मोक्षमाग . कैसे बतोयेंगे.! तो: इसका “उत्तर यह है- कि; तथ्रिकर 


(४ 


मीक्षमाग के पुण और सलज्ञाता हैं, इप्तलिये इस में कोई बाघा नहीं हैं.। 


8. 


प्राणिग्नों का, लक्ष्य सुख: है:न क़ि। ज्ञान-॥- इसलिये उन्हें 

९ (» विश ७५३७ चाहिये 5 * 
सवज्ञल- नहीं :चाहिय्रि पूर्ण सुख चाहिग्रे।। सुख क्रासम्बन्धनिराकुछता' 
कु अश्नि 5" (५ हे 6 ते 

से'ह-न कि अध्निक़ ज्ञान से। जो जितने।अधिकः पदार्थों को जा 
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तरह उतना ही अधिक निराकुल हो, ऐसा नियम नहीं है । इसलिये 
समत्त जगत्‌ के जाननेकी चिन्ता क्‍यों करना चाहिये ! हमें तो 
सिर्फ सुवोपयोगी ज्ञान की ही आवश्यकता है और उसी की 
पूर्णजता ही सर्वज्ञता है | ह 
इस प्रकार प्रचलित सबज्ञता असम्भब होने के साथ अनाव- 
स्यक भी है। परल्तु इतने से ही खैर नहीं है किन्तु उसने मनुप्य 
समाज का घोर अहित किया हैं | पिछले कई हज़ार वर्ष से भारत- 
वर्ष किसी भी क्षेत्र में प्रगति नहीं कर रहा है । दूसेरे देश जोकि 
भारत वर्ष से बहुत पिछड़े थे, वे आविष्कारों के भण्डार हो गये । 
उनने नई बातों की खूब खोजकी है और पुरानी खोजों को खूब 
आंगे बढ़ाया है, उन्हें व्रठ्क से युवा बनाया है । परन्तु हमारे यहाँ 
के विद्वानू ऐसा नहीं कर सके इसका कारण यह नहीं था कि यहाँ 
बुद्धिमान नहीं थे | थे, परन्तु उनकी बुद्धि केद करदी गई थी 
हजार में नवसो निन्यानवे विद्वानों के मन पर ये संस्कार सुद्द छाप 
लगाचुके ये कि जो कुछ कहना था सबज्ञ ने कहदिया है, इससे 
ज्याद: कुछ कहा नहीं जा सकता; हम लोग सबज्ञ हो नहीं सकते, 
जे। ज्ञान नष्ट हो गया है वह आज की ज्ञानतपस्या से आ नहीं 
सकता । इस प्रकार के संस्कारों की पैदा करनेवाली स्वेज्ञचकी 
यह विचित्र परिभाषा ही है । सभी देशों में सवज्ञयकी इस विचित्र 
परिभाषा ने नानारूपों में मनुष्य की बुद्धि को कैद किया है, हजारो 
बंप तक मनुष्य की प्रगति के मांगे में रोड़े अठकाये हैं । आचार 
, और आक्मशुद्धि का रोधक मिथ्यात्व या नास्तिकत्व ज्ञान के क्षेत्र में 
आकर प्रगति के मांगे में पिशाच बनकर बैठा है और छाखों 
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विद्वानों को आगे बढ़ने से रोका है । सबजञल के वर्तिविक/लंरुपके 
समझकर हमें अब प्रगति के मांग में बढ़ना चाहिये | इससे हंगे|सिय 
की रक्षा भी करते हैं, अनावह्यक अर््धविश्नास के बोझ से भी खबत/ 


हैं, और प्रगति के मांग में खतनता से आगे भी कतें हैं।। 2 


$ 





पाचवो अध्याय: 


तन के भेद 
"+फैसशबदक- 
प्रचलित मान्यताएँ 


चतुर्थ अध्याय भें मैंने ज्ञानके शुद्ध और सर्वोत्तम रूप 
( सतैज्ञत्च ) की आलोचना की है। इस अध्याय में ज्ञानके सब भेद- 
प्रभेदों की आलोचना करना है । ज्ञानके भेदप्रभेदों की शस्त्र- 
चिकित्सा करूं, इसके पहिले यह अच्छा होगा कि में इस विषय में 
वरतमान मान्यताओं का उल्लेख करदूँ | वे इस प्रकार हैं:-- 

[ क ] ज्ञानके दो भेद हैं--सम्यग्ज्ञान और मिथ्या-ज्ञान। 
सम्यश्ज्ञान के दो भेद हैं, प्रत्यक्ष और परोक्ष । प्रत्यक्ष के दो भेद्‌ 
हैं, सकल और शिकल | सकल का कोई भेद नहीं, वह केवरलज्ञान 
है | विकल के दो भेद हैं, अवधि और मनः-पथय | परोक्ष के दो 
भेद हैं, मति और रूत । इस प्रकार सम्यज्ञान के पाँच भेद हैं । थे 
प्रमाण कहलाते हैं।.. 

[ ख्‌ ] मति, हूत और अवधि ये तीन ज्ञान अगर मिध्या- 
दृष्टि के होते हैं तो मिध्याश्ञन कहलाते हैं, इस प्रकार, ज्ञान के कुछ 
आठ भेद हैं । ह 
[ ग] केवलज्ञान का वर्णन चौथे अध्याय में होगया। जो 
इख्धरियमन की सहायता के बिना रूपी पदार्थों को स्पष्ट जाने वह 
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अवंधिज्ञान है । और जो इन्द्रियमन की सहायता के बिना दूसरे के 
मन की बात स्पष्ट जाने वह मन:पर्गेय ज्ञान है। य तीनों ज्ञान 
आत्ममात्र-सापिक्ष हैं । 

[ घ्‌] अवधिज्ञन का विषय तीन छोक तक है और 
मनःपर्यय का सिर्फ नर-छोक | 

[ हू ] मनःपर्यय ज्ञान सिर्फ मुनियों के ही हो सकता है । 

[ चृ्‌ ] इन्द्रिय और मन से जो ज्ञान होता है. उसे मति- 
ज्ञान कहते हैं | उसके ३३६ भेद हैं. तथा और भी मेद्र हैं. 

[ छ ] एक पदाथ से दूसरे पदाथ का ज्ञान होता है उसे 
रुत (१) कहते हैं। उसके दो भद हैं, अद्जबाद्य और “अच्ज- 
प्रविष्ठ ' 

[ ज] सब ज्ञानों के पहिले दशन होता है । 

[ झू] सामान्य [सत्तामात्र के] प्रतिमास को दशन कहते हैं । 
[ जे] दरशन प्रमाण नहीं माना जाता (२) 

[ठ] दशन के चार भेद है। चक्लु, अचक्षु, अवाध ओर 
केवछ | चक्षु से होने वाला 'दशन 'चक्षुदशन हैँ । बाकी दइन्द्रियों 
से होने वाया दशन अचक्षुद्शन (३) है। अवधिज्ञान के पहिले 


॥ 








१- अत्थादों आध्ंत्रमुवलमं त॑ भणति सदणाणं | . गोम्मट्सार जीवकांड 

२- एतन्च (व्यवत्ञयि) विशेषणं अज्ञानरूपस्य व्यवहारध्टराधोरेयतामना- 

देधानस्थ सनमात्रगोचरस्थ स्वसमयग्रासिद्धस्य दशनस्थ प्रामाण्यपराकरणांथ । 
5 ४ रज्ाकरावतारिका | 

३- अचुथु दर्शन वेषेन्द्रियविषयम |, तार्थ सि, दी. २-९ |. 
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होनिवाला दशन अवधि-दशन है। केत्रलज्ञन के साथ होनेवाल दर्शन 
फेवलदरदीन है | ु 

(5) मतिव्ानके पॉहिले चक्ष अथवा भेचक्ष दरान 
होता हैं | 

( ड ) छत और मनापयय के पहिले दर्शन नहीं होता; 
ये ज्ञान, ज्ञानपर्बक होते हैं | 

[ढ़] भिमंगावधि के पहिले भी अवधिंदरीन नहीं होता है (१) 
मिध्याइश्टियों को जो' अंबर्धिज्ञान' होता है उसे विभंगावधि कहते हैं । 

[ण ] इन्द्रिय प्रत्यक्ष को सांध्यनरहारिक प्रत्यक्ष कहते हैं 
और बह मतिज्ञान का भेद माना जाता है । अवधि आदि पारमा- 
थिंक प्रलक्ष हैं | 

[त ] ग्रलेक ज्ञान चाहे बह मिध्या भी हो-सपर-प्रकाशक 
अथोत्‌ अपने और पर को जानने बाल होता है। (२) 

[ थ ] प्रमाण के एक अं को नय कहते हैं | यह ब्न्य 
( सामान्य ) अथवा पर्योय ( विशेष ) दृष्टि पे पत्तु को जानता है 

(द) नय के सात भेद हैं। और' विस्तार से असंस्य 
भेद हैं। | 

(थे ) भिध्या-इृष्टियों को पूर्ण रतन प्राप्त नहीं होता । 

१- अधधिदरदन तु सम्यस्दृ्टरेत नें सिध्यादृ्टे! । तत्त्वाथे सिं. टी." २-९ 
२- भावप्रमेयपिक्षाय प्रमाणाप्षासनिद्वः । बहिःप्रसेयपिक्षाया' प्रसारण 


तम्निभ! च' ते |:आप्तमामांसा || छ्ामस्य-प्रामाण्याप्रासाण्ये अपि' धहिरथपिक्षयेत 
न स्वरूपपेक्षया, '. लघीयस्थ्यगीका | 
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( दिवाकरजी का मतभेद ) 

ये सब मान्यताएँ बहुप्रचलित और निित्राद मानी जाती ह। 
इनके विषय में विद्वानों का भी यही विचार है कि ये म. महावीर के 
समय से चली आरहीं हैं । परन्तु विचार करने से माद्म होगा कि 
इन में बहुत गड़बड़ाध्याय हुआ है । इतना ही नहीं, किन्तु बहुत से 
प्राचीन आचार्ये| ने इन मान्यताओं के विरुद्ध भी, लिखा है | मालम 
देता है कि उनका विचार यही था कि “जो बुद्धिगम्य हो और 
सच्चा सिद्ध हो वही जैनधम है | परम्पराके छिन्नभिन्‍न्न तथा विक्षत 
होजानेसे महात्मा महावीरके शासनमें भी विकार आगया है । तर्क 
ही उस विकार को दूर कर सकता है | ” 


श्री सिद्धसेन दिवाकरने केवलज्ञान और केवलदर्शनके 
विपयका जो नया मत निकाला था उसकी चर्चा सर्वज्ञलके 
प्रकरणमें होंचुकी है । परन्तु उनेने दशन और झ्नवा सवरूप भी 
बदला है और चक्षुदशन अचक्षलुद्शनके छक्षण भी बदले हैं | इस 
प्रकार बहुत परिवर्तन कर दिया है। उनका वक्तव्य यड है | 


सामान्य ग्रहण दशन है, और विशेष ग्रहण ज्ञान है | इस 
प्रकार दोनों द्रव्यार्थिक और पर्यायार्रिक नय का अर्थ ज्ञान (१) है। 
ये दोनों उपयोग एक दूसरेको गैंण करके जानते हैं। अथीत्‌ 
दर्शनमें गौण रूपसे ज्ञान रहता है और  ज्ञानमें गीण रुपसे दर्शन 
रहता है | इसलियि दोनों प्रमाण हैं। वस्त॒सामान्य-विशेपात्मक 








। । 
१- जे सामण्णग्गहणं दंसणमेयं विसिसियं णाणं | दोण्हाव णयाण एसो 
पाडेवर्क अत्यपज्जाओं | सम्मतितर्क २-१ | 


दिवाकरजी का मतभेद [ १९३ 


है | अगर दर्शन सामान्य-विशेषको न जानेगा और ज्ञान सामान्य 
विशेषकों न जानेगा तो अबस्तु को विषय करनेसे दोनों अग्रमाण 
हो जाबेंगे (१)। ज्ञान और दर्शनका भेद मनःपर्यय ज्ञान तक 
( छम्मस्थके ) है | केवर्लीके ज्ञानदशनका भेद नहीं है (२) | सच तो 
यह है कि द्शनभी एक प्रकारका ज्ञान है | दूर रहकर जाने गये 
( अद्ृष्ट ) पदार्थों के अनुमान-मिन्न ज्ञान को दरन कहते हैं (३)। 
अनुमानकी दर्शन नहीं कहते | चक्षुरिन्द्रिको छोड़ कर बाकी 
इन्द्रियोंस दशन नहीं होता, क्योंकि वे प्राप्यकारी हैं | मनसे होने 
वाले दशन को अचक्षु दशन [9] कहते हैं | इसीगप्रकार सम्यग्दर्शन 
भी एक ग्रकारका ज्ञान ही है (५) | 


१- दब्बद्धिओ वि होऊण दंसणे पज्जवष्टिओ होइ | उवक्षामयाईभाव॑ पडुच्च 
णाणे उ विवरीय २--२ । दर्शन5पि विशेषांशों ने निवृत्तः नापि श्ञाने सामान्यांशः | 
टीका । निराकारसाकारोपयोगा तृपसजनीकृततदितराकारों स्वविषयावभासकत्वेन 
प्रबर्तमानी प्रमाण न तु,निरस्तेतराकारी, तथाभूत वरतुरूपविषयाभावेन निर्वि- 
पयतया. प्रमाणत्वाठुपपत्तोरितरांगविकलकांशरूपीपयोगसत्तातप्ततेश् | 


२- भणपण्जव णाणंतों णाणस्स य दरिसिणस्स य विसेसो | केबलणागं 


पुण दंसणं ति णाणं ति य समाणं। सं० २-३ | 
३- णाणं अपुद्दे अविसए य अत्थम्म दंसर्ण होह | मरोत्तूण लिंगओ जं 
अणागयाई य विसएसु | स०्प्र० २-२५ 


४- असृप्टेब्वैरूपे चक्षुपा य॑ उदेति प्रत्ययः स चशुददर्शनं ज्ञाममेव सत्‌ 
इन्द्रियाणामविषये व परमाण्वादो अर्थे मनसा श्लानमेव सद अचक्षुदशंनम्‌ । 
स०प्र० दीका २:२५ | 

४-- एवं जिणपण्णते सदृहसाणस्स भावओ भावे | परिसस्ताभिणिषोहे दंसण 

सद्दो हव३ जतो,। स्प्र २-३२ | 
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पु 


दिवाकरजके इस वक्तन्यसे कहना चाहिये कि उनने पुरान॑ 
मान्यताओंमें खूब परिवतन किया है | 

[१] ज्ञान, दशन और सम्यग्दशन ( सम्यक्त्य ) को उनेने 
एकह्दी बनादिया है जबकि ये जुदे जुदे माने जाते हैं। 


च्ऊ 


(२) बन और ज्ञान दोनोंक्री उनने सामान्य-विशेष-विषयी 
माना है। तथा दशनका द्रव्यार्थिक नयसे और ज्ञानका परयायार्थिक 
नयसे सम्बन्ध जोड़ दिया है । 

(३) स्पशनादि इन्द्रियोंसे उनने दशन नहीं माना | 

' अ्ज्ञान के पहिले निर्विकल्पक प्रतिभास बौद्ध वशेपिक (१) 
आदि अनेक दशनों ने माना है; परन्तु सभी छोग उसे 'ज्ञानरूप ही. 
मानते हैं। ज्ञानते मिन्न सत्ता सामान्‍य का प्रतिमास समझ में भी 
नहीं आता | केबल सामान्य या केवल विशेष को जैन छोग विपय- 
रूप नहीं मानते शप्तलिये ज्ञन-दशन को जुदा जुदा समझना ठाक 
नहीं माठम होता । इसके अतिरिक्त ज्ञान से मित्र अगर दशन को 
खीकार कर लिया जाय तो सभी दर्शन एक सर्राखे हो जॉँयंगे, उनमें 
विषय-मेद बिल्कुल न होगा | क्योंकि संभी भें सत्ता सामान्य का 
प्रतिभास है ' 

ये सब ऐसी सम्स्याएँ थीं जिनका प्रचलित मान्यता से ठीक 
ठोक समाधान नहीं होता था । इसलिये दिवाकरजी ने इन परि- 








१- चक्लुःसंयोगायनन्तरं घट इत्याकारक घटलवादिविशिए्ट ज्ञानं न सम्भवति 
पूर्व्िशेषणस्य घटलादेज्ञौनाभावान्‌ । विशेष्टबुद्धों विशेषणज्ञानस्य कारण-ात्‌ | 
तथा च अथमतों घटघटलवशोरवेशिष्थ्यानवग्नेव ज्ञान जायते तंदेव निर्विकल्पकम्‌ | 

प्ति० पृक्तावली ५८ | 
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भाषाओं को बदल दिया | जब दर्शन भी ज्ञानरूप सिद्ध हो गया तब 
ज्ञानंक भेदरूप नयोंके साथ सम्बन्ध जोडने में भी कुछ विशेष 
आपत्ति न रही । बल्कि उससे कुछ स्पष्टता मालूम होने ढुगी । 


अचक्षदशन मनका दरशन ही क्‍यों लिया, इसका ठांक 
कारण बरतल्वना कठिन है, परन्तु सम्मवतः ये कारण हो सकते हैं:- 

(१) यदि सब इन्द्रियों से दशन माना जाय तो जिस प्रकार 
चक्षुरिद्रियक दशन को' चक्षुदर्शन 'कहते हैं उसी प्रकार सशन ' 
इन्द्रिय के दर्शन को स्पशनदरशन कहना चाहिए । 

(२) दूरसे किसी पदाथ को विपय करने पर उसका दशेन 
माना जाता है। चक्षु ओर मन इन दोन से दूर से बस्तुका ग्रहण होता है 
इसलिए इन दोनों से ही दशन हो सकता है । स्पशन आदि ईन्द्रियँ। तो 
वल्तुको छूकरके जानती हैं इसलिये उनका दर्शन नहीं कहा जा सकता । 


दिवाकरजी के इन परिवर्तनों से इतना तो माहूम होता हैं 
कि डेढ़ हजार वर्षके पहिलेके उपलब्ध वाइमयको दिवाकरजी 
तीथथकरोक्त नहीं मानते थे अथात्‌ उसकी इतना बिक्ृत मानते थे कि 
सत्मान्षषीकों उसकी जरामी पवाह न करना चाहिए | इसलिए 
दिवाकरजीने निद्वेद होकर परिवर्तन किया है | दिवाकरजीके इस 
प्रयक्“स जैनवाड्मय की ब्रुटियों भी माछधम होतीं हैं । इससे सर्वज्ञकी 
परिभाषाके ऊपरभी अव्यक्तरूप में कुछ प्रकाश पड़ता,है |. 

दिवाकरजीका यह विचारखातलू्य आदरकी वस्तु है। फिरभी 
उनके प्रयक्ञते समस्या पृण नहीं हुई । निम्नलिश्षित . समस्याएँ खड़ी 
रहीं या,खडीं होगई । 
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१--बब्याधिक नय तो वधस्‍्तुके सामान्य अश को ग्रहण करने 
वाला विकल्प है | उसका सम्बन्ध निर्विकल्पक दशन के . साथ कैसे 
हो सकता है ! 


२-यदि दर्शनोपयोग और सम्परदर्शन, ज्ञान के अन्तगीत हैं 
तो इनके घातके लिये दर्शनावरण और दरशन-मोह ये जुदे जुदे कर्म 
क्यें हैं. ! ्ि 

३--उव्रस्थोंके दशनपूर्वक ज्ञान होता है। यदि स्परीन 
आदि इन्द्रियों से दशन न माना जायगा तो स्परशीन, रसन आदि 
प्रत्यक्ष, दशनपूर्वक न होंगे । इस प्रकार छद्मस्थों के भी दरशीनपृर्वेक 
ज्ञन न होथा | 


४--अप्राप्यक्ारी इन्द्रियों ( चक्षु और मन ) - से होने वाले 
अथावग्रह के पहिले व्यञ्ञनावग्रह नहीं माना जाता । इससे , मालूम 
होता है कि वे एकदम व्यक्त ज्ञान करा देती हैं, तब उन्हें दीन 
की क्या जरूरत है ! और जहां व्यञ्ञनावग्रह की आवश्यकता हैं 
वहां दशन भी क्यों न मानना चाहिये ! 


५--यदि आचक्षुदंशनका अथः मनोद्शन होता तोः .उसे 
५ (६ पक] थं आच ९३ 
अचल्षुदशन इस शब्द से क्‍यों कहा गया? मनोदशन कक्‍्योंन 


कहा ! अन्रक्षु शब्द से चक्षु से मित्र. इन्द्रियों का ज्ञान: होता है न 
कि अकेले. मन का । 


दिवाकरजी-के सामने इस' प्रकार की समत्याएँ खडी होने 
का यह मतलब नहीं'है कि उनने जो पुरानी परम्परा.में दोष 
निकाले थे उनका परिहार हो गया | इससे सिर्फ 'इतना ही सिद्ध 
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हुआ कि पुरानो मान्यता भी सदोष है और दिवाकरजी की मान्यता 
भो सदोण है ! 
ये मतभेद 
दर्शन ज्ञानकी समस्या सुल्झानेका प्रयत्न सिर्फ दिवाकरजीन 
ही नहीं किया किन्‍्त अन्य छोगेंने भी किया हैं। सिद्सन गणीने 
अपनी तख्वार्थ टीका इन मर्तेक्ा उछेख किया है और.. उनके 
खण्डनकी भी चेष्टा की है । 
प्रथम मतभेद-- निराकारका अथ निर्विकल्प भीर 
साकारका अथ सब्रिकल्प करना ठौक नहीं, क्योंकि इससे केबलदंशन 
शक्तिददीन होजायगा और मनःपरययमें भी दशेन होगा | उनमें घटादि 
सामान्यका ग्रहण होनेपर भी ज्ञान हीं 'हुआ न-कि दर्शन | इसलिए 
आकारका अर्थ लिंग करना चाहिए। लिग्प, मधुर आदि शंख 
दब्दादिकर्म जहाँ म्राद्य पदार्थोेस भिन्न किसी लिंगसे अथवा 'ग्राह्मंसे 
अम्नित्न किसी साप्रकसे जो उपयोग हो वह साकार उपयोग है। 
जो छिंगसे मिन्न साक्षात्‌ उपयोग हों वह ,अनाआर है इससे पूर्वोक्त 
दोनों दोपां का परिहार होजायगा (६) | ह 
सि० गणाका उत्तर [२] तुम्हार यह कहना ठीक नहीं है) 
१० साकारानाकारयोयेल्कैवलदर्शनेशत्तयभावः प्रसंज्यते मेनः पंयीये च 
दर्शनप्सद्ः तेयोदि घटादिस।मान्यग्रहणे5पि ज्ञानमेव तन्‍न दर्शनमिति | तस्मांदा- 
फारा हिंगम्‌। स्निग्धसरधुरादिशव्दादिषु यत्रलिद्वेन ग्राह्माथन्तरमृतेन प्रार््रेकदेशेन 
था साधकेनोपयोगः से साकार: यः पुनर्तिना लिंगेन साक्षात्‌ सोध्नाकारः एवं- 
सति पूर्वक दोषद्य परिहृतं भवाति | ते. दी. २-९ 
.._२-- तदेतदयुक्तम्‌ यत्तावदुष्यते-फेवलदरशन शक्त्यमावः असजर्ताति का पुन- 
रस शातिः ! यदि तावदिशेयविंधयः परिष्हेद:-शतनिशन्दवाच्यः तस्थाभावश्चोयते 
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'तमने केवल-दरीनमें जे शक्तिका अभाव बतलाया है वहाँ शाक्ति 
शब्दका क्‍या मतलब है ? यदि विशेष विपयके परिच्छेदका शक्ति 
कहते हो तो केवलदशन उसका अभाव हमें मंजूर है । यदि 
शक्तिका अथ सामान्य अथका ग्रहण है तो उसे दर्शन ही न 
कहसकेंगे क्योंकि उसेस फिर क्या देखा जायगा : मनःपर्यय 
दरशनकी बात तमने आगमके अज्ञानसे कही है। आगमेंम चार ही 
दरशन बतलाये हैं । यहाँ हमें आगमानसार बात करना हैं | अपनी 
अकृके नमृंने नहीं बतढाना है | मगवतीमें मन:पर्याय ज्ञानीके दो 
या तीन दशन ही बतलांय गये हैं, अवधिज्ञानवालेके तान और 
अवधिज्ञानरहितके दो। इसलिए मनःपर्यायमें दर्शन नहीं होसकता । 

यहाँ गणीजीने आगमकी दुह्ाह और बुद्धिकी निन्‍दा करके 
अपनी अन्धश्रद्धाका परिचय दिया है और विरोबी को दवाना चाहा 
है; परन्तु इससे विरोधीका खण्डन नहीं हुआ, उसका मतभेद 
खड़ा ही रहा है । 


बौद्धदशनरम ग्रत्यक्षको निर्विकल्पक कहा है,विरोधीका मत 
भी उसी तरहका माद्म होता है । 





ततो5मिलफितिमेव सदगृहीत॑ स्थात्‌। अथ साम्ान्यार्थग्रहर्ण शकतयभावश्चायत 
ततस्तस्य दशनाथेतवानुपपन्ना स्यात्‌ | किं हि तेन दृश्यते ? यदप्युक्ते मनःपयोये 
दररीनभरसन्ञः इति तदागम्ानववधादयुत्त म्‌ | नद्यागमे मनःपर्यीयद्शनमस्ति; चतु- 
बविंधदशनश्रवणात्‌ । आपम अ्रत्तिद्धं चेहोपनिषध्यते न स्वसनिषिका प्रतन्‍्यते इति। 
मनःपर्याय ज्ञानिनों हि सगवत्यामाशीतिषोददेशके (श. ८, उ. २. सू. ३२१) हे 
त्रीणि वा दशनान्युक्तानि अतो गम्यते यों मनःपयोयविद्वधिमोस्तस्थ नयमन्यस्य 
इयस्‌ अन्यथा त्यमेवासतविष्यतू | तत्रागमप्रसिद्धस्य व्याख्या क्रियते | नि्विकित्पोंड* 
थोंडनाकाराभ यहदीन तन्निविकल्पकर्म| अतो न सनःपयौयदरशैनप्रसंग: | तदी २-९ 
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दूसरा मतभद्‌ --श्ान दर्शनसे मित्र बिलकुछ निर्विकल्पक 
उपयोग अछग होता 8 ै। विग्रह गतिमें जबकि ज्ञान दशन सम्भव नहीं 
है उस समय वह उपयोग रहता है। भगवतीमे भी द्रव्य, कपाय, 
योग, उपयोग, शान, दशीन, चरण, वौये, इसगप्रदार के आत्माए्कर्म 
उपयणेग को ज्ञन दशीनस जुदा बतलाया [१] है । 


सि० गर्थाका उत्तर --भिम्रहगतिमें लब्धि-रूप ज्ञान दान 
रहता है, और भगवतीम यह साफ़ छिखा है कि उपयोगात्मा 
जानरूप था दशनरूप होता है। इस अकार स्पष्ट सूत्र होने पर भी 
हम नहीं समझते कि मोहसे मलिन थचुद्धिवाडों को ये बाते कहँसे 
मझती [२] है | 

तीसरा मतभेदू---आत्माके मध्यम आठ प्रदेश ऐसे हैं जे| 
फर्मसे नहीं देकते, उनका चैतन्य भी अविकृत रहता है। उसे 
उपभागका एक खतन्त्रभेद मानना चाहिये | 


सि० गणीकां उत्तर--झसका उत्तर दूसरे मतभेदके 
उत्तसे हो जाता है (३)। 








!« नेने वे तानदर्णनास्यामर्थास्तरभृत उपयोगी$स्येकान्तनिर्थिकत्पः । एवं 
ने विमहगतिप्राभनां स्ानदशनीपयोगासम्मव5पि जीवलक्षणब्यामिस्यभा धन्या- 
पर्क लक्षण स्थात्‌ | आगम एवोपयीगागा तानदशनब्यातिरिक्त उचाः। भगवतां 
द्रादश घत्ते दृब्यकपाययोगापयोगशानदर्शनचरणवीर्यास्मानो$एे। सत्रन्ति | 

२ 'जस्स उबगोगाता तस्स नाणाया था देंसणाया या णियम्रा अत्तथि ! 
प्यंग्रे5तिस्परिइपि विभत्ते ने विश्वःकृत इदस्तेषासोहमीमसधियामागतम | 

है एतेन फर्मानावुत्प्रदेशाएफापिझतबतन्यताथारणावस्थोपयोगभेदः प्रत्म- 
रतीध्वगतव्य:ः | 
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चौथा मतभेद--वतेमान काठकी विषय करनेवाछ्र और 
सत्पदार्थेकी अहण करनेवाछा दशन हैं और त्रिकाठ को विषय 
करनेवाल ज्ञान है । 


ति० गर्णाका उत्तर--यह रॉक नहीं है वर्तमानकाल 


सिर्फ एक समय रूप होने से इतना छोटा है कि उसका विवेचन 
नहीं हो सकता (१) 

ये चारों, मतभेद ठीक हैं या नहीं राह में नहीं कहना 
चाहता और गणीजी के उत्तर कितने प्रबल हैं यह बतानेकी 
भी जरूरत नहीं है | हमें तो सिर्फ इतना समझना चाहिये कि ज्ञान 
दरशीनकी समस्या अधूरी रही है। उसकी प्रचलित मान्यता को 
सदोष समझ कर उसको ठीक करने के लिये अनेक जैनाचर्थोने 
अपनी अपनी कल्पनासे कसरत कराई है। _ 

अभी तकके मतभेद श्रेताम्बर सम्पदायमे प्रचलित हैं परन्तु 
यह !्रिगिय सम्प्रदायातीत है इसलिये इन्हें जैनशा्त्रोंका ही मतमेद 
कहना चाहिये । परन्तु इसका यह मतलब नहीं है. कि दिगम्बर 
शाल्रोंमि मतभेद हैं ही नहीं | यहाँ एक मतभेद उपत्थित 
किया जाता है । 


'आलापपद्वतिमं (२) ग्रमाणके दो भेद कहेगये हैं | सविकल्प 








१ अपरे वर्णयन्ति-वरतेमानकालविषयं संदर्थग्रहणं दर्शन. निकालविषयं साकार 
ज्ञानमिति, एतदापिवार्तम्‌ वर्तमानस्य परस तिरुद्ध समयरूपलादिवेचनाभावः | 

२ तद्वेधा सविकत्पेतरमेदात्‌ू। सबिकल्म॑ मानस त्नतुर्तिधम मतिश्रताव- 
धिम्तनः परयेयरूपस्‌ | निरविकत्पं मनोराहितं फ्रेवलज्ञान | इति पमाणस्य व्युत्पातिः 
स द्ेंधा सबिकत्प निर्विकल्पसेदात्‌ इति नयस्थ व्युत्पातिः । 


| 
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आर निर्विकल्प । सबविकल्प मानसिक है | उसके चार भेद हैं मति, 
इरुत, अवधि और मनःपर्यय । निर्विकल्प मनरहित हैं, वह केवलब्ान 
है| इसीप्रकार नयके भी दो भेद हैं सविकल्प और निर्विकल्प 
'देवसेन सूरिके इंस वक्तव्यसे निम्नलिद्वित बातें सिद्ध होतीं हैं। 
(१) अवधि और मनःपर्यय ज्ञान, इन्द्रिय और मनकी सहायता 
विना माने जांत हैं परन्तु यह प्रचलित मान्यता ठीक नहीं है। भवधि 
और मनःपर्ययमी मति झूत॑के समान मानसिक हैं । यह में कह- 
चुफा हैँ कि नन्‍दीसूत्रमें केवलक्ञान को मी मानसिक प्रत्यक्ष कहा है | 


(२) केवछज्ञान निर्विकल्प है इससे माद्म होता है कि 
केवलज्ञान केवदर्शनसे प्रथक्‌ नहीं है । अथीत्‌ वह त्रिकालबत्रिललोकक्े 
पदार्थोकी भेद रूपसे विषय नहीं कर सकता | 


(३) नयके भेद निर्विकल्य सबिकल्प हैं | इससे माछम 
होता है कि सिद्धसेन दिवाकरने जिसग्रकार दर्शनज्ञानका सम्बन्ध 
द्रव्यार्थिक पर्यायार्थिकके साथ लगाया है उसीम्रकार देवसेन 
भी लगाना चाहते हैं । 

यदि विकल्प शब्दका अर्थ “भेद” कियाजाय' तो समत्य| 
और जटिछ होजाती है ! उस” समेय निर्विकंल्पंका अर्थ होगा 
अभेदरूप ज्ञान | तब तो केवंलशान, वेदान्तियोंकी था उपनिषदोंकी 

अद्वैतमावना-रूप होजायगा | वह त्रिलोकत्रिकाठकों जाननेवाल्ता न 
रहेगा । .इसके अतिरिक्त नरयोका “निर्वचिकल्प! नामक भेद न 
बन सकेगा। कि 
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यदि विकल्प शब्दका अथ संकल्प-विकल्प कि जाय तो 
बारहब गुणस्थान में जब कि एकल वितर्क शुक्रध्यान होता है 
निर्विकल्प ज्ञान मानना पड़ेगा क्योंकि वहाँ न तो कोई कपाय 
रहती है, न ज्ञामम चंचछता रहती हैं। वह निर्विकल्प समाविकी 
अवस्था है | परन्तु वहाँ केवलक्ञान नहीं होता, इसलिये केवलक्ञानसे 
मिन्न ज्ञानोंकी भी निर्विकल्प मानना पड़ेगा । 


श्रीधवल का मत 


दिगम्बर सम्प्रदाय में सत्र स महान और पृज्य ग्रन्थ श्रीघचल 
माना जाता है । श्रीधच्रक के मतको पिछले अनेक प्रथकारोंने 
सिद्वान्तमत कहा हैं | छघीयत्रय के टीकाकार अमयचद्र सुरि और 
द्व्यसेग्रहके ठीकाकार अहृदेव ने इस मतका उल्लेख किया है । जैन- 
' शात्रों की दशनज्ञान की चचो का यह मत बहुत विचारपृर्ण कहा 
जा सकता है । ग्रश्नोत्तर के रूप में वह यहाँ उद्धृत किया जाता है। 


बजे 


प्रश्ष-१ जिसके द्वारा जानते है देखते हैं वह दरशन है, 
ऐसा कहने पर दोनों में क्या भेद रहेगा ! 


थे 


उत्तर-२ दशन अन्तमुख है अथात्‌ अपने को जानता है 
उसको चैतन्य कहते है। ज्ञान वाहिसुंख है वह पर पदार्थ को 
जानता है उसको प्रकाश कहते हूँ | उनमें एकता नहीं हो सकती | 








१ दुश्यते ज्ञायतेडनेनेति दर्शन इत्युच्यमांत ज्ञानदर्शनयोर्‌विश्ेषः स्थान | 


२ इतिपेन्न,  अन्त्वहिृखयेोश्र्मकाशयेदशैनब्ानव्यपंदेशमाजे रिकत्व 
विरोधात्‌ | 
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प्रश्न! आत्ाकों और बाह्या4 को जो जाने उसे ज्ञान 
कहते हैं ”--- यह बात जब सिद्ध हैं तव ५ त्रिकालगोचर अनन्त- 
परयोयाव्मक जीवस्वरूप का अपने क्षयोपशम से संवेदन करना चैतन्य 
और अपने से भिन्न वाह्यपदाथों को जानना प्रकाश यह बात केस 
त्रन सकती है ! इसलिये ज्ञानद्शन में भेद नहीं रहता | 

उत्तर-२ ज्ञान जिस प्रकार जुदी जुदी कमव्यवस्था है । 
अथीत जैसे उसके जुदे जुदे विषय हैं बसे दर्शन में नहीं हैं | 

ग्रश्न- ३ आत्माका और पर पदाथ का सामान्य अहण दीन 

और विशेष ग्रहण ज्ञान, ऐसा क्यों नहीं मानते ? ' 

उत्तर-9 किसी भी वस्तुका ग्रतिभास हो उसके 
सामान्य और विशेष ये दोनों अंश एक साथ ही प्रतिभासित होंगे । 
पाहिले अकेले सामान्य का और पछि अकेल विशेष का ग्रतिमास 
नहीं हो सकता | 

प्रश्ष-- (५) एकही समय में वत्तु सामान्य त्रिशेष रूप प्रति- 
भासित भछे ही हो, कौन मना करता हैं ! 





१ प्रिकालगोचरानन्तपर्यात्मकस्प जावस्वरूपस स्रक्षयोपशमवशेन संबेदनं 
चैतन्ये स्वतोव्यतिरिक्तवाद्यार्थीवर्गातेः प्रकाशः इति अस्तबोहिर्पुखयोश्रित्रकाॉशयो- 
जीनात्यनेनाान बाह्ममर्थ मिति च शानामितिपिदत्वोदक ततो न ज्ञान्‌दशनयो्सैद: 

२ इतियेन्न, ज्ञानादिव दर्शनार्‌ प्रातिक्मेव्यवस्थाइमवात्‌ | 

३ तह अस्तु अन्तबॉब्यसामान्यग्रहर्ण दर्शन विशेषग्नहणं ज्ञानम्‌ | 

४ इतिचेन्न, सामान्य विशेषात्मकत्य वस्तुनों विकमेणोपलम्भात्‌ । 

५ सोध्पयस्तु न कशिदिरोवः | दिल मी 
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उत्तर-? तत्र तो एक ही समय में दर्शन और ज्ञान दोनों 
उपयोग मानना पड़ेंगे । परन्तु 'एक समय में दो उपयोग नहीं हो 
सकते ” इस वाक्य से विशेध होगा । दूसरी वात यह है, ज्ञान और 
दर्शन दोनों अग्रमाण हो जाबिंगे । क्योंकि सामान्यरहित विशेष कुछ 
काम नहीं कर सकता, इसलियि वह अव्स्तु हैं | इतना ही नहीं, 
किन्तु अबस्तु का ग्रहण भी नहीं हो सकता क्योंकि अच्सतु में 
करतंकर्मरूपका अभाव है । इसी प्रकार दर्शन भी अग्रमाण हो जायगा, 
क्योंकि विशेषरहित सामान्य भी अचस्तु हैं | 

प्रश्च--२ प्रमाण न माने तो ! 


उत्तर-३ यह ठीक नहीं, क्योंकि अमाण के अभाव में सोरे 
जगत॒का अभाव हो| जायगा। 

ग्रश्च-9 हो जाय । 

उत्तर--५ यह भी ठीक नहीं, क्योंकि जगत्‌ अभावरूप उपलब्ध 


नहीं होता | इसलिये सामान्यविशेषात्मक बाह्माथ ग्रहण ज्ञान और 
सामान्य विशेषात्मक स्वरूप ग्रहण दशन सिद्ध हुआ । 





१ इतिचेन्न ' हंदि हुवे णत्थि उवजीगा ' इत्यनेन सह विरोधात्‌ | अपि चे : 
न ज्ञानं अमाणं साम्रान्यव्यतिरिक्तविशेषस्थ अर्थक्रियाकर्तुल प्रति असमर्थत्रतः 
अवस्तुनी अहणात्‌ | न तस्म अहणम्रषि सामास्यव्यर्तिरिके, विशेषे हवस्तुनि 
कर्तुकर्मरुपासावात्‌ | तत एवं न दर्शनमपि अमाणं । 


२ अंस्तु प्रमाणाभावः । 
३ इतिचेन्न प्रमाणामावे सवेयाभावग्रसक्नात्‌ | 
४ अस्तु। 


५ इतिचेन्न तथातुपलम्भाव्‌ | ततः सामान्यविशेषात्मकवाह्याभग्रहणं ज्ञान 
तदात्मकस्वरुपग्रहणं दर्शनमिति ऐिद्ध । 
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प्रश्न-१ यदि एसा मानोगे तो “ सामान्य ग्रहण दशन! ह 
इस प्रकार के शासबचन से विरोध हागा | 

उचर--२ न होगा, क्योंकि वहाँ यह भी कहा हे कि “भावों 
का आकार न करके | भाव अथात बाह्य पदाथ उनका आकार 
अथान जुदा जुदी कम [विषय ) व्यकत्था न करके जो ग्रहण है 
वह दशन है | इसी अथ को दृढ करने के लिए कहते ह * अर्थी 
की विशेषता न करके” ग्रहण करना दशेन है इसलिये : वाह्मथ- 
गत सामान्यम्रहण दशेन है! एसा न कहना चाहिये। क्योंकि केवल 
सामान्य अभ्स्तु है इसालिये वह किसी का करते [विपय ] नहीं हो 
सकता | और न सामान्य के बिना केवल विशेष का किसी से ग्रहण 
हो सकता है | 

प्रश्न--३ यदि एसा माना जायगा तो दर्शन अनध्यवसाथ 
हों जायगा | इसीलिये वह प्रमाण न होगा । 

उत्तर--९ नहीं; दरीन में बरलह्याथ का अध्यवसताय न होने 





(१) तथाच “ ज॑ सामण्णं गहणं त दंस्ण ” इति वचनेन विरो१:खात्‌ 

(२) इतिपैन्न तदा 'भावाणं णेव कद्ठुमायारं! इति वचनात्‌ | तथबथा 
भावानां बाध्यार्थानामाकारं श्रतिकर्मव्यवस्थामकुत्वा यद्अहणं तद॒रनं | अस्पेवा- 
भैस्य पुनरापि दुद्दीकरणाथैमाह 'अविसेसदृूण अड्डे! इति। अथीन्‌ अविशेष्य 
यदअह॒णं तदशने इति न वाद्यार्थगतसाम्तान्यग्रहणं दर्शन इति आशइकर्माय, 
तस्य अवस्तुनः कर्मचामावात्‌ । न व तदल्तरेग विद्येषी आश्लमासकन्दाति इत्य- 
तिप्रसक्गाव्‌ | 

(३) सत्येवसनध्यवसायों दर्शन स्थात्‌ | 

(४) इतिचेन्न, स्वाध्यवसायस्य अनध्यवसितवाधाभस्य' दर्शन्वादर्शने 
प्रमाण मंव | 
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पर भी आत्माका अध्यवसाय होता है इसलिय वह प्रमाण है | 

अश्ष-१ आत्मोपयोग के यदि आप दशन कहोंगे तो आत्मा 
तो एक ही तरह का है इसलिये दशन मी एकही तरह का होंगे । 
फिर दर्शन के चार भेद क्‍्यें किये ! 


उत्तर-२ जो स्वरूपसंवेदन जिस ज्ञान का उत्तादक है वह 
उसी नामसे कहा जाता है । इसलिये चार भेद होंने मवावा नहीं। है | 


दर्शन और ज्ञान की यह परिभाषा श्रीपवलक्कार की अपनी हैं 
या पुरानी, यह कहना जरा कठिन है । परन्तु श्रीववलके पहिले, किसी 
जैन ग्रेथ में यह परिमिषा मेरी समझ में नहीं-..पाई जाती | इसके 
अतिरिक्त श्रीववढसे पाहिले के अनेक आचार्योने दर्शन ज्ञानके 
विषय में जो अनेक तरह की चित्र विचित्र कल्पनाएं क्री हैं उनसे 
मादूम होता है कि धवलकार के पहिले हजार वर्ष में - होनेवाले जैना- 
चाये दशन ज्ञान की परिभाषा के अंधेरे में ठ्लोलते थे और बास्त- 
विक परिभाषा को ढूंढने में असफ़छ रहे थे अगर घवछाकार यह सोचते 
कि “भगवान महावीर सबज्ञ थे उन्हीं का उपदेश जन ग्रंथों में लिखा 
है, उसका विशेष करके में मिथ्यादृष्टि क्यों बनू ! ”” ते। वे यह खोज 
न कर पात | परन्‍्त उनने मन में यही बिचार किया होगा कि 
* “सगवान सवज्ञ अथोत्‌ आंत्मज्ञ थे इसल्थि यह आवश्यक नहीं कि 





(१) आत्मविषयोपयोगस्य द्केनलेंब्गीकियम्ाणे आत्मनों विशेषाभा 
वातू चतुणामापि दरशनानामविशेषःस्यात्‌ | 


(२) इतिचेन्नेष दोष: यचस्य  ज्ञानस्पोत्पादकं . स्वरूपसर्वेदन॑ तस्य 
तद॒शनव्यपरदेशात्‌ न दर्शनचातुविध्यानियमः | 
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उनका झोड़ भी निणय प्रनविचारणीय न हो । अथवा भगवान का 
निर्णय आज उयल्च्य कहां है ? मगवान का उपदेश तो छोग मद 


गये हैं, इसख्यि तक से जा सत्य लिह्ू हो उसे ही मग्वान की वार्णी 


मुनना चाहँये --भठे हां तरह प्रवचाओं के बिठुद्ध हो, क््याति 
के 


आगर ववरूकार के मन में ये विचा ये होते तो उनने 
प्राचीन मान्यता को बदखने का साहस न किया होता । धवछकार 
व॥ बंद नाोत आज ऋछ के विचारका क्र लिए भा आदश न ह्। 


प्राहल भी सिद्धसेन दिवाकर आदि अनेक जवाचाय---जनके 
नतें। का उछेख ऊपर किया जा चुका है--इसी नीति पर चले थे | 


शका-ववत्कार का मत ही वास्तत्र मे सिद्धान्त मत है | 

उनके आंगे पीढे के आनार्यों ने जो सामान्याबछोकन को दर्शन 
कहा उसका अमिप्राव दूसरा है। दूसरे दझनों की विरुद्ध वातों के 
खण्डन के लिए न्यायश्ञात्न है | इसलियि दसरें के माने हुए निवि- 
बल्एक दशन की ग्रनाणता को दूर करने के लिये स्थाह्ादियों न 
सामान्य गहण को दर्शन कहा । स्वदूपत्रहण की अवस्था में ह््मस्यों 
को बाह्य अथ का ग्रहण नहीं ढोता | श्रमाणता का विचार वाह्म 
अर्थ की अपेक्षा से किया जाता हैं क्योंकि वही व्यवहारोपयोगी है | 
दीपक को देखने के लिए ढी दीपक की खोज नहीं की जाती | 
इसीब्यि न्यायद्ास्री क्ञग को दी प्रमाण मानते हैं क्‍योंकि वह 
व्यवहरिपयोगी हैं, दर्शन की प्रमाण नहीं मात क्योंकि वह व्यव- 
हारोपयोगी नहीं है । वास्तव में तो खरूपग्रहण ही दर्शन है 


# १४१] 
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अन्यथा ज्ञान, सामान्य बिशेषाक्षक वस्तु को विषय कैसे करेगा १ 

उत्तर-यह लपापोती इस बात का प्रमाण है. कि जब कोई 
सम विद्वान अपने से पृ्वाचार्यों का विरोध करके भी किसी बात को 
प्रबल प्रमाणों से साबित कर देता है तब उसके पीछे के विद्वान 
3सी के नये मत को भगवान की वाणी कहने छगते हैं और पुरानी 
मान्यताओं की मूल को छुपाने के लिये विचित्र ढंगते छीपापोती 
करते हैं | इसी प्रकार की यह लॉपापोती अम्ृतचन्द्रसूरिने की है | 
न्यायशाजियों ने दशन ज्ञानके विषय में जो विरुद्ध कथन किया 
था उसका कारण जो अमृतचन्द्रसूरिने बतछाया हैं वह बिलकुल 
पोचा है | दूसरों का खण्डन करने के लिये अपनी परिभाषा को 
अशुद्ध बना लेना कौनसी बुद्धिमानी है ? दूसरों को अपशकुन 
करने के लिये अपनी नाक कटाने के समान यह आत्मघात है | 
दूसरे छोग अगर निर्विकल्पकों प्रमाण मानते हैं और जैन भी प्रमाण 
मानते है तब दूसरों की इस सत्य और अपने से मिलती हुई मान्यता 
का खण्डन क्यों करना चाहिये ? यदि कहा जाय कि “वे सबवि- 
कल्पक को प्रमाण नहीं मानते इसेल्यि उनके निविकल्पक का 


(१) ननु स्वरुपग्रह्ण दशेनमितिराद्धान्तेन कर्थ न विरोध: इतिचेन्न, 
अभिम्रायभेदात्‌ | परविग्रतिपत्तिनिरासार्थ हि न्यायश्ञा््र ततस्तदम्युपगतस्य 
निर्विकल्पकदर्शनस्य ज्रामाण्यविधाताथे स्याद्वादिमिः सामरान्यग्रहणारत्याख्यायते | 
स्वरूपग्रहणावस्थायां उन्नस्थानां बहिरथविशेषग्रहणाभावात । प्रामाण्यं च बहिरथी- 
पेक्षगैव विचार्यत व्यवहारोपयेगात्‌ । न खल प्रदोप्ः स्वरूपग्रकाशनाय व्यवहा- 
रिमिराविप्यते | ततो बहिरथेविशेषव्यवहारात॒प््ोगाइशनस्य ज्ञानमेव प्रम्माणं , 
तदुपयोगात्‌ विकत्पात्मकत्वात्तस्य | तत्वतस्तु स्वरूपग्रहणमेव दशैनं केवालिनां 
तयोगुगपत्मवृत्तेः अन्यथा ज्ञानस्थ सामान्यविशेषात्मकवस्तुविधयत्वासावग्रसंगातू | 

' “लघौयस्रय टीका १-६ 
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खण्दन किया जाता है? परन्तु इसके लिये तो सबिकल्पक को 
प्रमाण सिद्ध करना चाहिये | निरविकल्गक की प्रमाणता के खण्डन से 
संविकल्पक तो प्रमण सिद्ध हुआ नहीं, किन्तु अपना भी खण्डन 
हो गया | यदि कहा जाय कि अपने निर्विकल्पक्र की परिभाषा से 
दूसरों के निरविकल्पक की परिभाषा जुदी है? तब तो यह और मी 
बुरा हुआ क्योंकि इससे हमने अपने निर्विकल्षक दर्शन को 
तो अग्रमाण बना डाढछा और दूसरे फिर भी बचे रहे क्योंकि उन' 
को यह कहने का मौका मिला कि भरे ही तुम्हारा निर्विकल्पक 
दशन अग्रमाण रहे परन्तु हमारा निविकल्पक अप्रमाण नहीं हो 
सकता क्योंकि वह तुम्हारे निर्विकल्पक से भिन्न है |! 

“द्शन व्यवहार में उपयोगी नहीं है,” इसलिये प्रमाण नहीं 
कहा---यह वहाना भी ठीक नहीं है; क्योंकि व्यवहार में उपयोगी 
तो व्यञ्ञनावग्रह भी नहीं है, फिर उसे प्रमाण क्‍यों कहा ? यदि कहा 
जाय कि व्यञ्ञनावग्रह अप्रमाण होगा तो अथोक्म्रह भी अप्रमाण हो 
जायगा तो यह वात दर्शन के लिये भी कही जा सकती है। जब 
दरीन ही अप्रमाण है तब उससे पैदा होनेवाला ज्ञान प्रमाण कैसे 
होगा ! दशन को अग्रमाण मानकर तो जैन नयायिकों ने दूसरों को 
अपने ऊपर आक्रमण करने का मौका दिया है| उससे हानि के 
सिवाय छाम कुछ नहीं हुआ | 

इससे पाठक समझ गये होंगे कि जैंन नेयायिकों ने दशैन 
की परिभाषा जानवृञ्ञ कर असल्य नहीं की है कित्तु उन्हें वास्ते- 
विंक परिमाषा माछूप नहीं थी । सच्ची परिमाषा के लिये शतताब्दियों 
तक जैनाचार्यों ने परिश्रम किया परन्तु उन्हें न मिली। अन्त में 
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बलकार ने एक नई परिमाषा निकाली जो पहिली परिभाषाओं से 
बहुत अच्छी थी । फ़िर मी वह अस्पष्ट और अधूरी है । आज उस 
पर भी विचार करन की बहुत जरूरत हैं | 

इस अध्यायके पग्रारम्भमें जो मेने प्रचलित मान्यताओं का 
संक्षित सूची दी है, उस में से दशन ज्ञानकी कुछ चचा। की गईं है | 
परन्तु उस सचीका वहुभाग विचारणीय है | इससे माद्म होगा कि 
मे, महावीरके समयमें इन विषयोकी मान्यता कुछ दूसरी ही थी। वह 
बिक्ृत होगई है; उनका मर्भ अज्ञात होगया है | इसलिये जबतक 
उनकी शुद्धि न कीजाय तबतक सब शंकाओंका ठीक ठीक उत्तर 
नहीं होसकता । यहाँ मैं शंकाओं क्री सूची रखता हूँ । 

शकाएँ 

(१) अवधि और मनःपर्ययमं मनकी सहायता नहीं मानी 
जाती, परन्तु आलापपद्वति में इन दोनोंको और नन्‍्दीसूत्रम केवलक्ान 
को मी मानप्तिक कहा, इसका क्या कारण है 

(२) मनःपर्यय ज्ञान अगर प्रत्यक्ष ज्ञान है तो उसके पहिले 
मन(पर्यय दर्शन क्यों नहीं होता ! अगर उसके पहिले ईहा आदि 
किसी ज्ञानकी जरूरत होती है, तो उसे प्रत्यक्ष क्यों कहते हैं ! 
क्योंकि जो ज्ञान दूसरे ज्ञानको अन्‍्तरित करके होता है उसे प्रत्यक्ष 
नहीं कहते । 

(३) मनःपर्यय ज्ञान अवधिज्ञानस उच्च श्रेणी का है, फिर 
उसका क्षेत्र क्यों कम है ? अथवा मनःपर्यय अवधिसे उच्च श्रे्णीका 
क्यों हैं ? अगर मनःपर्ययमें विश्ुद्धि ज्यादः बतलाई जाय तो विशुद्धि , 
की अधिकता क्या है ? गोम्मट्सार आदि ग्रंथोंके अनुसार अवधिज्ञान 
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परमाणु तक् जान सकता है| मनःपर्यय इससे ज्याद:सूक्ष्म क्‍या 
होगा ? अबधिज्ञानी सभी भौतिक पदार्थोका प्रत्यक्ष कर सकता है, 
परन्तु मनःपर्यय ज्ञानी मनके, सिवाय अन्य पदार्थोंका प्रत्यक्ष नहीं कर 
सकता । द्रब्य मनका प्रत्यक्ष अवधिज्ञानी भी कर सकता है, फिर 
मनःपर्ययज्ञानीकी विशेपता क्‍या है ? मनकी अपेक्षा कम बहुत 
सूक्ष्म है। अवधिज्ञानी जब कर्मो का प्रत्यक्ष करलेता है, तब वह 


मनका भी प्रत्यक्ष करसकेगा | 


(9) मनःपर्य4 ज्ञान सिफ मुनियोंके ही क्यों होता है ; 
भीतिक पदार्थेके ज्ञानके लिये महात्रत अनिवाय क्यों है ! (वस्तुस्वभाव 
ऐसा है, दूसरोम योग्यता नहीं है, आदि अन्धश्रद्धागम्य उत्तरोंकी 
यहाँ जरूरत नहीं है ) | 

(०) मतिज्ञान के ३३६ भेदों में अनिःसत और अनुक्तभेद 
भी भांते हैं जिनमें एक पदाथ से दूसरे पदा्थका ज्ञान किया जाता 
है| इसलिये श्रुत को मतिज्ञान के भीतर शामिल क्यों नहीं करलिया 
जाता : संज्ञा, चिंता, अभिनिवोध मातिज्ञान हैं परन्तु इस में एक 
पदा4 से दूसरे पदाथ का ज्ञान होता है, इसल्यि उन्हें अ्रतज्ञान क्यों 
न कहाजाय ! 

(६) 'भर्थसे अथीन्तारके ज्ञानको अगर श्रत ज्ञान कह्य जाय 
तो श्रुतज्ञानके भेदोंमें फिर शा्ेंके ही भेद क्यों गिनाये गये? शाख्र- 
ज्ञानसे दूसरी जगह भी अर्थसे अथीन्तर का ज्ञान होसकता है । 

(७) जिप्तप्रकार मतिज्ञान से जाने हुए पदार्थी पर विचार 
करनेसे श्रुतज्ञान होता है उसीग्रकार अवधिज्ञान से जाने हुए पदार्थों 
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पर विचार करने से मी श्रतज्ञान होना चाहिये | तब श्रुतज्ञान को 
मतिपर्वक हीं क्‍्यें कहा ? अवधिपूर्वक्त या मनःपर्ययपृवक् भी 
क्यो न कहा 
(८) दर्शन को सामान्यविषयक और अप्रमाण मानने में जो। 
पहिले शंकाएँ कीगई हैं उनका समाधान क्या है ! 
९-विभड्रावधि के पहिंले अबाधि दशन कक्‍्यें नहीं होता ! 
अवाधिज्ञान और विमज्ञार्वाधि में ज्ञाव की दृष्टि से क्या अन्तर है जिससे 


| कम 


एकके पहिंले अवधिदरशन है और दूसर के पहिले नहीं है ! 


(१०) मिध्याद्श्की ग्यारह अंग नव पूवेसे अधिक ज्ञान 
क्यों नहीं होसकता ? जो यहाँतक पढ़ गया उसे पॉँच पूष पढ़नेम 
क्या कठिनाई है ! 


और भी शंकाएँ हैं जिनका ठौकर्णक उत्तर नहीं मिलता है। 
इसका मुख्य कारण यह कि आगमकी परम्परा छित्रमिन होजानिस 
आगम इस समय उपलब्ध नहीं है | खासकर मति, श्रुत, अवधि, 
मनःपयेय, और केवल इन पॉचों ज्ञानोंका वास्तविक स्वरूप इस 
समय मैन शाज्ोंमें स्पष्ट रूपमें नहीं मिलता | कुछ संकेत मिलते हैं, 
जिनकी तरफ लोगोंका ध्यान आकर्षित नहीं होता | यह भूछ कमी 
की खुधर गई होती परन्तु जैनियोंको इन बातकी बहुत चिन्ता रही 
है कि हमारे शा््तरेमं पूवापरविरेध न आजाबे | इसलिये जहाँ एक 
आचार्यसे भूछ हुई कि सदाके लिय उस भूलकी परम्परा चली | 
उनको यह श्रम होगया था कि अगर हमारे क्चन प्रवपराविरुद्ध न 
होंगे तो सत्य सिद्ध होजाबेंगे | वे इस बातकी भूछगंये कि सत्य वचन 
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पूतापर अबिरुद्ध होते है, किन्तु पूवीपर अविरुद्ध बचन सत्मभी होते 
हैं और असत्य भी होते हैं । अप्निम से धूम निकछ्ता है परन्तु अगर 
घूम न भी निकले तो अग्निक्ा अभाव नहीं होजाता । इसी प्रकार 
असत्य से पूवापरविरुद्धतारूपी धूम निकछता है परन्तु यदि यह धूम 
न भी निकछे तो असत्यतारूप अग्नि नष्ट नहीं होजाती | जैनियोने 
अग्निक्रों वुझानिकी अपेक्षा उसके धूम का रोकनेकी कोशिश अधिक 
की है | फठ यह हुआ कि एकबार जो असत्य आया, वह फिर 
निकठ न सका | उधर पृवापरबिरुद्धताक रोकनेका प्रयत्न भी 
असफल गया । जैनशाख्र पूर्वापरागिरोध से बेसेही भरे हुए हैं जैसे 
कि अन्य दशनोंके शात्र | किसी सम्प्रदायमें पूर्वापरिरुद्ध वचन हो 
ते इससे इतना अवह्य सिद्ध होता है कि उस सम्प्रदायमे सवतन्त्र 
विचारक जरूर हुए हैं--- उस में सभी ल्कार के फकौर नहीं थे | 

खेर, इस चर्चा को में यहाँ बन्द करता हूं । श्रुतज्ञान का जब 
प्रकरण आयगा तत्र देखा जायगा । यहाँ जो भेने शह्लाएँ उपस्थित 
की हैं वे इसलिये कि जिससे छोगो को सलके खोजने की आवश्य- 
' क॒ता माद्म हो । 

उपयोगों का वास्तविक स्वरूप 
पहिले जो दशन ज्ञान की बची की गई है उससे इतना 

तो पता छगता है कि कई कारणों से सत्य परिभाषा लुप्त हो गई है 
धब्रलकार सिर्फ उस तरफ इशारा कर सके हैं। फिर भी दरशन के 
विषय में इतना पता अवश्य छगता है-- 
१ दर्शन सामान्य ग्रहण है । 
२ वह ज्ञानके पहिछे होता है | 
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३ निविकल्प है| 

9 स्ग्रहण रूप है | 

५ चार इन्द्रियों से पैदा होने वाले दर्शनों में एक ऐसी 
समानता है जो चक्षु दशन में नहीं पाई जाती । 

& वह इन्द्रिय विषय सम्बन्ध के वाद होता है | 

७ वह ज्ञान से जुदी अच्स्था हैं। 

८ दर्शन भी सामान्यविशेषात्मक वस्तु को अहण करता है 
क्योंकि न तो वह मिथ्याज्ञान है न नय हैं। 

इससे यह पता लगता है के जैन न्यायप्रन्थों में जो सत्ता- 
सामान्यग्रहण को दर्शन कहा जाता है वह ठीक नहीं है । 

काई कोई कहते हैं “चेतनागुण जिस समय वेंवल अपना 
प्रकाश करता है चेतनागुण की उस अवस्था का नाम दरीन है | 
व्रह्मदेबने इसही को एक इशन्त द्वारा भी स्पष्ट किया है कि जिस 
समय हमारा उपयोग एक विषय से हट जाता है किन्तु दूसरे पर 
लगता नहीं है उस समय जो चेतनागुण की अचस्था होती है उसे 
दशन कहते हैं |” , 

दर्शन की यह परिभाषा और भी वबेहूदी हैं एक विश्रय से 
हटकर जब लेपयोग दूसंर पर नहीं लगेगा तव उसको उपयोग ही 
क्यो कहेंगे? जो उपयोग नहीं वह दरशनोपयोगकैसा ? अगर उपयोग 
मान भी लिया जाय तो उसके चश्लु अचक्षु आदि भेद किस 
लिये किये जावेंगे । दूसरे जनाचाये विपय' विषयी के सब्निपात के 
वाद ही दर्शन मानते हैं वह ठीक जचता भी हे. पर एक उपयोग 
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से हटठ जाने पर ही दशन हो गया दुसरे पंर छगने की जरूरत ही 
न रही तब वहां विपय-विपयी-सलिपात कहाँ रहा ? इसालिये श्री 
ब्रह्मदेव की यह बात तो बिलकुल ठीक न रही । 


फिर एक्र बात और दूँ-विषयहीन चेतना का स्लप्रकाश 
क्या ! क्या छब्बिरूप चेतना का उपयोग ही स्लप्रकाश है जसा 
कि श्री अह्ृदेव का कथन है | तव तो ऊपर श्री अह्मदेव के कथन 
में जे दोप बताये गये हूं वे भी ज्यों के त्यों रहे। यदि उपयोग रूप 
चेतना का ग्रहण दर्शन है तब ज्ञान दर्शन से पहिले हो गया क्योंकि 
चतना विपयग्रहण से उपयोगात्मक होती है और तब वह ज्ञान 
कहलाती है, तव दर्शन की जरूरत ही न रही । इसलिये 
सिर्फ चेतना को ग्रहण करना दर्शन है यह बात किसी भी तरह 
नहीं बनती है । 

आक्षद्रव्य को ग्रहण करना दशन है यह भी ठीक नहीं। है 
क्येकि आत्म द्रव्य इन्द्रियों का विषय ही नहीं है | 

इस प्रकार दशन का निरदोष स्वरूप जब दुष्प्राप्प हो रहा 
है तत्र हमें नये सिरेसे इस पिपय पर विचार करना चाहिये | इतना 
ते माछुम होता है कि दर्शन का सम्बन्ध विषय से अवश्य है उसके 
बिना दशन नहीं हो सकता परल्तु ज्ञान की तरह वह विषय को 
ग्रहण नहीं करता। हां, ज्ञान के पहिले वह विषय से सम्बन्ध रखने- 
वाले किसी पदाथ को विषय अब्श्य करलेता हे जोकि विंपय की 
अपेक्षा विपयी के इतने नजदीक है जिस सत्र कहा जा सकता है । 
इसी की खोज हमें करना चाहिये । 
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यह वात तो निश्चित है कि दर्शन ज्ञाता और ज्ञान के वीच 
की कड़ी हैं | ज्ञाता को चाहे हम आत्मा बामक ख्तंन्त्र द्वेन्य माने 
या मस्तिष्क को ही ज्ञाता मान छे ये दोनों ही ज्ञेव विपय को नहीं 
हूत, तब प्रश्न यह है कि दोनों में ज्ञेव ज्ञायक सम्बन्ध कैस बनेगा 
जिससे ज्ञाता अमुक पदाथ को ही जाने । अनुभव से पता लगता 
है कि जब हम किसी पदाय का प्रत्यक्ष करते हैं तब उसका कुछ 
न कुछ प्रभाव हमारी इन्द्रियों पर पड़ता हैं-जैसे पदाय से आई 
हुई किरण आंख की पुतली पर प्रभाव डाछती है, शब्द की लहर 
कानों की झिल्ली में कम्पन पैदा करती है इसी प्रकार नाक पर 
जीम पर तथा शरीर की त्वचा पर पदार्थी का प्रभाव पढ़ता है । 
इन्द्रियों पर पड़ने वाल यह प्रभाव पतले स्नायुओं द्वारा मस्तिष्क 
तक पहुँचता है तव इसका संबेदन होता है । यही दरीन है । इसके 
बाद पर पदाथ की जो कल्पना हुई वह ज्ञान है। इस कल्पना से 
ही हम घट पट आदि पदार्थों को जानते हैं इसलिये धट पटादि का 
प्रत्यक्ष साविकल्प कहलाता हैं | किन्तु उसके पहिले जो स्वरूप 
संबेदन होता है अथीत पर पदा् से आये हुए प्रभाव का संवेदन 
होता है वह दशन है उसमे घट पटादि की कल्पना नहीं होती इसलिये 
वह निरविकल्प है | 


प्रझन-पदायथ द्वारा आया हुआ प्रभाव भी तो पर कहलाया 
तव उसका संबेदन स्वसंवेदन क्यों कहलाया | 


उत्तर-ज्ञेय ज्ञायक भाव में ज्षेयरूप से सिद्ध पदाथ ही पर 
है | मांतिष्क आदि वहां पर ज्ञेयरूप नहीं है . वे तो आत्मा के साथ 
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सम्बन्ध होने में आत्मरूप ही हैं | सत्र और पर सापेक्ष शब्द हैं | 
जेसे मन आत्षद्वव्य की अपेक्षा पर और इच्धियों की अपेक्षा स्व है, 
-इन्द्रियां मनकी अपेक्षा पर और विषय ( घट पटादि ) की अपेक्षा 
सत्र हैं । इस प्रकार आत्मा से छेझर विषय तक जो प्रभाव की धार है 
कप प ओऔ # ५ हक कक 
उसमें विषय पर है ओर आत्रमद्रव्य तथा विषय के बीच में जितने 
प्रभावित करण हैं वे स्तर हैं | यहां स्वका अथे आत्षद्गव्य नहीं है | 


प्रदन-कभी सिर में दद हो या और कहीं कोई वेदना 
मालम हो तो इसे स्वसंवेदन समझ कर दरशीन कहना चाहिये । 


उत्तर-शरीर में ही दर्द क्यों । न हो उसका असर जैसा 
मस्तिष्क के ज्ञान तन्‍्तुओं पर पड़ेगा वैसा ही ज्ञान होगा। मस्तिष्क पर 
या स्पर्शन इन्द्रियपर पड़े हुए प्रभाव का संवेदन दशन है और उससे 
दर्द की कल्पना होना ज्ञान है | दूसरी बात यह है कि दर्द के अनुभव में 
कल्पना है इसालिये वह साविकल्पक ज्ञान है उसे निर्विकल्पक दशन 
नहीं कह सकते | दशन तो ज्ेय वस्तु का अपने पर पड़ने वाले 
प्रभाव का संवेदन है | यहाँ ज्ेय वस्तु अपने अंगोपांग हैं और घढ- 
पठादि की तरह यहाँ भी कल्पना से काम लेना पड़ता है इसलिये 
अगोपांग भी पर हैं । शरीर बात दूसरी है और शरीर में रहनेवाली 
इन्द्रियाँ दूसरी, इन्द्रिय पर पड़नेवाले प्रभाव का संवेदन दर्शन है न 
कि अंगें. पर | जैसे अपनी ही आंख से अपना हाथ देखना दर्शन 
नहीं! है उसी प्रकार अपनी इन्द्रिय से अपने अंगोंके दर्द का ज्ञान 
भी दर्शन नहीं हैं । एक बात और है शरीर के भीतर . रहनेवाले 
विजातीय द्रव्य से दर्द आदि हुआ करते हैं वह हव्य शरीर का 
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अश नहीं होता इसलिये जेसे बाहर से मिट्टी आदि की चोट होती 
है उसी प्रकार भीतर से विजातीय द्रव्य या मल्द्रब्य की चोट होती 
है शरीर से मिल्र दोनों ही हैं | खैर, शरीर से मित्न हों या न हों 
पर इन्द्रिय आदि ज्ञानोपकरणों से भिन्न अवश्य हैं इसलिये वह पर 
संवेदन ही है | संवेदन प्रकरण में सत्र की सीमा संबेदन के उप- 
करणों तक ही है । 

प्रझन-इन्द्रिय पर तो पदाथ का प्रभाव उल्ठा ही पड़ता हैं 
ता दशन उल्टा होना चाहिये । 

उत्तर जैसे फोणे के केमरे पर पहिले उल्टे चित्र बनते हैं 
पर फिर उलट कर चित्र साधा ही आता है उसी प्रकार इंद्वियों पर 
जो प्रभाव पड़ता है वह उल्टकर सीधा हो जाता हैं। प्रभाव पर- 
स्परा के कारण ऐसा होता है | दूसरी वात यह है कि दशन तो 
नि्विकल्पक है उसमे उल्टे संधि आदि की कल्पना होती ही नहीं, 
यदि प्रभाव उल्ठा पड़कर भी सौंधे ज्ञान को पैदा करता हैं तो उस 
से कुछ बिगड़ता नहीं हैं । 

प्रशन-ज्ञानकों आपने कल्पना कहा है पर कल्पना तो मिथ्या 
होती है । 

उत्तर-कल्पना होने से ही कोई असत्य नहीं हो जाता । 
जो कल्पना निराघार अथवा असत्माधार होती है. वह असत्य कह- 
छाती हैं। जिसको सत्य आधार है वह असल नहीं कहलाती | 
ज्ञानका आधाररूप दशन सत्य है। कल्पना अविसंबादिनी है इसलिये 
ज्ञानरूप कल्पना सिफ कल्पना होने से असल नहीं हो सकती | अनुमान 
“प्रमान' आदि कल्पन।| रूप होने पर भी भसद्य नहीं कहलाते । 
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प्रश्न-कल्पना होने से असत्य होना भले ही अनिवाय न हो, 
परन्तु कल्पना को। प्रत्यक्ष कमी नहीं कह सकते । इसलिये सभी 
ज्ञान परोक्ष होंगे सिर्फ दशन ही प्रत्यक्ष कहलायगा | 

उत्तर- वास्तव में प्रत्यक्ष तो दर्शन ही है, फिर भी दर्शन में 
प्रत्यक्ष शब्दका व्यवहार नहीं होता इसका कारण यह है कि कोई 
दर्शन परोक्ष नहीं होता । प्रत्यक्ष और परोक्ष ये परस्पर सापेक्ष 
गब्द हैं | जहाँ परोक्ष का व्यवहार नहीं, वहाँ प्रत्यक्ष का व्यवहार 
निरुपयोंगी है | दूसरी बात यह है कि ग्रत्यक्ष और परोक्ष का भेद 
परपदार्थों को जानने की अपेक्षा से है । आत्मग्रहण की दृष्टि स न तो 
कोड अप्रमाण (१) होता है न परोक्ष (२) | इसलिये पर पदार्थ के ग्रहण 
की स्पष्टता अधष्ता से प्रत्यक्ष परोक्ष का व्यवहार करना चाहिये। 


प्रश्न-दशन व अपेक्षा तो सभी ज्ञान परोक्ष हुए तब किसी 
ज्ञानको प्रत्यक्ष और किसी को परोक्ष कैसे कहा जाय £ 

उच्चर-जिस ज्ञान में किसी दूसेरे ज्ञानकी जरूरत न हो 
अथवा अमुमानादिसि स्पष्ट हो वह ग्रत्मक्ष और इससे विपरीत परोक्ष | 
स्पष्टता अस्पष्टता का विचार हमें दशन की अपेक्षा नहीं, किन्तु एक 
ज्ञान से दूसरे ज्ञानकी अपेक्षा करना है । आँखे। से जो हमें कोई 
पदाथ दिखाई देता है उसका ज्ञान, दरीन के समान संपष्ट भरे ही 
न हो परन्तु अनुमान आदि से स्पष्ट है इसलिये प्रत्यक्ष है । 

(२) भावधमेयापक्षायां प्रमाणासाप्रनिद्वः | बहिपमेयापेक्षायं असाएं 
तन्निमं च ते। आप्मांसांसा । 

(१) ज्ञानस्य बाह्यार्थापेक्षयैव वेशयावेशय देव: अर्गाते | सवरुपपिक्षया 
सकतमूपि ज्ञान विशदभेव | छघीयल्यटीका | 
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प्रश्ष-यदि स्म्रहण दरीन है और परमहण ज्ञान, तो 
जितने तरह का ज्ञान होता है उतने ही तरह का दर्शन होना चाहिये 

उत्तर-ज्ञान विशेषग्रहणरूप है और उसका क्षेत्र बिल्तृत 
है इसलिये उसके बहुत भद हैं । दशन के बाद प्रत्यक्ष ज्ञान होता 
हैं और उसके बाद परोक्ष झानें की परम्परा चाद्ध हो जाती दे । 
इसलिये ज्ञान के भेद बहुत होते हैं । प्रत्यक्ष ज्ञान के मृल में दशेन 
होता है, परोक्ष ज्ञान के मृठ में दशन नहीं होता है. । इसलियरि 
दर्शन के सिर्फ उतने ही भेद हो सकते हैं जितन प्रत्यक्ष के होते 
हैं । परोक्ष सत्वन्धी भेद नहीं हो सकते । दूसरी वात यह है कि 
ज्ञानका भेद तो ज्ञेय के भेद स हे| जाता है. परन्तु आत्मा के ऊपर 
पड़नेवाले अभाव में इतना शीघ्र भेद नहीं होता । मतलब यह कि 
ज्ञान में जितनी जल्दी वर्गभेद हो सकता है उतना दर्शन में नहीं, 
क्योंकि दशन का विषय क्षेत्र सिफ आत्मा है । 

प्रक्ष-दशन और ज्ञान की इस परिभाषा के अनुसार पदाथ 
भी ज्ञानमें कारण सिद्ध हआ । परन्तु जन लोग तो ज्ञानकी उत्पत्ति 
में पदा4 को कारण नहीं। मानते । 


उत्तर- पदा्थको ज्ञानोत्पत्तिमं कारण नहीं माननेका मतलब 
यह है कि ज्ञानकी उत्पत्ति में पदार्थका विशेष व्यापार नहीं होता । 
जिस प्रकार देखनेके लिये आँखकी कुछ खास ग्रयत्ष करना पड़ता 
है उस प्रकार पदार्थकी दिखनेके लिये कुछ खास प्रयत्न नहीं करना 


4 3० ७. 


पड़ता (१) । पंछिके कुछ जैन नैयायिकोंने इस रहस्यका भुलादिया 


(१४ अर्थों विषयस्तये।योंग: सानिपातों योग्यदेशावस्थानं | तस्मिन्‌ सति 


उपयोगों का वास्तविक स्वरूप. [२२१ 
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ओर पदाथका शनकारणता को आंसेद्ध करनेके लिये निप्फल प्रयत्न 
किया | जन शांख्रोम जहां मी अब्ग्रह आदि की उत्पत्तिका वर्णन 
क्रिया गया है वहाँ अथ आवश्यक बतल्ाया गया है| 'इख्दिय और पदार्थ 
के सनिपात ( योग्य स्थान पर आना ) होने पर अबवग्रह्न होता है?१ 
इस भावका कथन सर्वाथसिद्धि, छधीयत्नय, राजवार्त्तिक, छोकवारत्तिक 
आदि ग्रन्थों भें पाया जाता है | मतलब यह कि प्रत्यक्ष के लिये अर्थ 
आवश्यक तो है परन्तु इंद्ियोंके समान उसका विशेष व्यापार न 
होनेत उसका उल्ख नहीं किया जाता । 

प्रइन- आप स्वरूपग्रहणको दशन कहते हो और वह 
युक्त्यागमसंगत भी माक्ठम होता है परन्तु 'सामान्यग्रहण दर्शन है! 
. इस प्रकार की मान्यता क्यें होगई ! इस श्रमका कारण क्‍या है ! 

उत्तर- सवरूपग्रहण वात्त्वमें सामान्यग्रहण ही है । ज्ञानमें 
ज्ञेयमेदसे भेद होता है इसलिये हम उसे विशेषग्रहण कहते हैं, परन्तु 
दरशैनमें ज्ञानके समान भेद नहीं होता इसलिये वह सामान्यग्रहण है | 
उदाहरणाथ जब हमें चाक्षुष्र ज्ञान होता है तब टेबुल, कुत्तों, पढेग 
आदिका जुदा जुदा ग्रहण होता हैं। परन्तु इन सबके चक्षुद्शेन मं 
उत्पयते इत्यथ :। ननु अक्षवद्योंडपे तत्कारणं प्रसकमितिचन्न तदबापाराहपब्धे 
नहि नयनादिव्यापारवदर्थव्यापारों 'ज्ञानोषत्तों कारणपुपलूम्यते तस्वोदासान्यात । 
लघीयश्नरय शंका । अर्थ उदासीन हैं परन्तु है तो ! 

(१) अक्षापयोंगे सत्ताढोकोध्थोकारविकत्पर्धी: | अवग्नहें विशेषाकांक्ष 
हावाये। विनिश्रयः | लधीयत्रय ५ | विषयविपायिसानिपातससयानन्तरमावग्रहण- 
मवग्रहः | सर्वाथसिद्धि ११५ | विषयविवायिसाननिपातसमनन्तरमायग्रहणमवग्रहः | 


त* राजवार्तिफ *-१५-१ | अक्षार्थयोगजाइस्तुमात्रग्॑हणलक्षणात्‌ जात॑ यदस्तुसे 
दस्य ग्रहण तदवग्रहू: । १०१५-२ शोकवार्चिक | | 
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तो हमें सिर्फ चक्षुका ही ग्रहण होता हैं | यही कारण है कि दशन 
सामान्य कहांगया है | मतर॒ब यह कि कल्पनाजन्य विशेषताएँ न 
होने स दशनके सामान्य कहा है 'सामान्य' और “विशेष वरास्तवमें 
प्रहण! के विशेषण हैं न कि पदार्यके । सामान्य रूप अहण' दर्शन है. 
“विशेषरूपग्रहण” ज्ञान है, न कि 'सामान्यका ग्रहण दशन! और 
(विशेषका अहण ज्ञान! | माढ्म होता है 'सामान्यग्रहण' इस शब्द 
के अथमें गड़वड़ी हुई है। 'सामान्यग्रहण” इस पदके 'सामान्यरूप 
ग्रहण” और "प्षामान्यका ग्रहण” ऐसे दो अथ होसकते हैं । पहिला 
अथ ठीक है किन्तु कोई आचार पहिला अर्थ भूछगंये और दूसरा 
अर्थ समझे | पीछे इस भूलकी परम्परा चछी, सामण्णं अहर्ण! इस 
पाठ से पहिले अथका ही समर्थन होता है, जिस पाठकों धवलकारने | 
भी उद्इ्ृत किया है । 'सामण्णग्गहण । पाठ सिद्वसेन दिवाकंरका 
है। इससे दोनों ही अर्थ निकछते हैं किन्तु उनेने दूसरा हीं अर्थ 
लिया है इससे यह श्रमपरम्परा बहुत पुरानी मार होती है ।(१) 
दशन की परिभाषा के विषय.में जितना जैन साहित्य-मिल्ता 
है उसको आधार हेकर अगर निःपक्ष विच्यर ,किया.जाय तो पता 
लगेगा कि जैनाचार्यो ने भी संवेदन के विषय में काफ़ी खोज की है । 
ऊपर जो ख़संवेदन रूप परिभाषा का विस्तार से वर्णन 
किया गया है उससे माढम होता है (कि इस . परिभाषा में .वे आठ 
वाते पाई जाती हैं जो मिन्न भिन्न जैनाचार्यों ने दर्शन ' के स्वरूप 
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(१) “जे सामण्णर्गहणं दंसणमेय विसेपतियं णाणं? सं. प्र. २-१ , इसमें 
_निसीसिय पद 'अहण का विशेषण हैं इसालैये 'सामण्ण पद भी ग्रहणका विशेष 
हैग। इसहेये यहाँ मौ-सामण्णरगहण॒-में, पर्शतुत्पुरुष करना ठकि नहीं |.  . 


३ 
दशन के भद [ १२१३ 
के विपयरभ यहाँ वहां लिखी हैं | इसलिये दशन की यही परिभाषा ठीक है | 


विपय ओर विपयी किस प्रकार दूर दूर रहते हुए भी उनमें 
ज्ञय ज्ञायक भाव होता है सम्बन्ध मिलता है इसके छिय जैनाचार्यो 
न गम्भीर चिन्तन किया है । काल के थपेड़ों से वह छिन्नमिन्न हो 
गया फ़िर भी उसकी सामग्री आज भी मौजूद है जिससे ऊपर का 
निप्कप निकाछा गया हैं | आधुनिक दृष्टिकोण से भी उसका 
ममथन होता हैं । 

दर्शन के भेद 

दर्शन के चार भेद हैं। चक्षुदंशन, अचक्षुदेशन, अवधि 
दशन, और केवल दर्शन । चक्षुरिन्द्रिय के ऊपर पड़नेवाले प्रभावों 
से युक्त स्वात्मग्रहण चक्षुदशन है, और अन्य इन्द्रियों के ऊपर पड़ने 
बाले प्रभावों से युक्त स्वाम््रहण अचक्लुदशन है । अवधिदशन और 
केवलदशन का स्वरूप ज्ञान के साथ बताया जायगा | 

प्रश्ष- अन्य इन्द्रियों का अचक्षुदेशन नामक एकही भेद क्यों 
बताया ? जिस प्रकार चक्षुदर्शन का एक खतन्‍्त्र भेद है उसी 
प्रकार अन्य इन्द्रियों के भी स्वतन्त्र भेद होना चाहिये, जैसे कि 
ज्ञान में होते हैं | 

उत्तर-जैेयभेद से ज्ञान में भेद होता है। क्योंकि उसमें 
स्पशी रस गन्ध शब्द का ज्ञान जुदा मारछूम होता है। लेकिन दशैन 
के लिये चारों एक सरीखे हैं | दर्शन में जुदे जुंदे गुणों का ग्रहण 
नहीं होता किन्तु ज़्न गुणवाली वस्तुओं का इन्द्रियों पर जो प्रभाव 
पड़ता है उसका ग्रहण होता है । 
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प्रश्ष-चक्षु के ऊपर पड़नेवाले प्रभाव में और अन्य इन्द्रियो 
पर पहने वाले प्रभाव में क्या बिषमता है जिससे चक्षु-अचक्षु अलग 
अलग दर्शन कहे गये और स्पशन रसन आदि में परस्पर क्या 
समता है जिससे वे सब एकही अचक्षु शब्द से कहे गये ! 

उत्तर-चक्षु इन्द्रिय से हम जिस पदाथ को देखते हैं वह 
पदार्थ चक्षुके साथ संयुक्त नहीं होता किन्तु उसकी किरण संयुक्त 
होती हैं लेकिन अन्य इन्द्रियों के विषय उनसे स्वरये भिड़ते हैं | इस 
लिये अन्य इन्द्रियाँ प्राप्फकारी मानी जाती हैं और चक्षु इन्द्रिय 
अप्राप्पकारी मानी जाती है। अप्राप्यकारी होने से चल्षु इन्द्रिय 
अन्य इन्द्रियों से विषम है और प्राप्पकारी होने से चारों इन्द्रियां 
समान हैं (१)। 

प्रक्ष-मन से होने वाे दशन .को चद्लुदर्शन में 
शामिल्र'ः करना चाहिये या अचझ्लु दशन में ! चक्षुमें मन शामिल 
नहीं हैं इसलियि उसे अचक्षुम लेना चाहिये । परन्तु अचक्षुमें शामिल 
करना भी ठीक नहीं क्योंकि स्पशनादि इन्द्रियोंके समा।न मन प्राप्य- 
कारी नहीं है | ' 
.... उत्तर-मनके द्वारा दरीन' नहीं होता । पारमार्थिक विषयोंका 
जो मनोदशन होता है उसे अवाधिदर्शन या केवलदर्शन कहते हैं । 

' अभ्ष- जैनशाल्रों में मन से भी दशन माना है और उसको 

अचल्षुदंशन में शामिक् किया है । व्याख्याग्रज्ञत्ति [ भगवती ] की 
(४) यज्न अकारान्तरेणापि निदेशस्य सम्भव चक्षुदशनमचक्षुददेशन चेलुक्त 


तादार्रियाणामग्रामकारित्माप्तका रित्रविभागात्‌ | भगवती का झा १, 
सूत्र ३७ | । के 2 
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टीका में इस प्रकार का स्पष्ट विधान है । 


उत्तर--मनोदशन मानना और उसे अचह्ुदर्शन में 
शामिल रखना! इस प्रकार की मान्यता जैनाचार्यों में रहो अवश्य है, 
परन्तु वह युक्ति और शास्त्र के विरुद्ध होने से उचित नहीं है । चक्षु 
और अचश्लु दशन का भेद अग्राप्यकारी का भेद है। तब अग्राप्य- 
कारी मनोदशन प्राप्यकारी के भीतर शामिल कैसे होगा ? अमय- 
द्ेवजीने मनको अचक्षु के भीतर शामिल तो किया परन्तु शंका का 
समाघाने नहीं कर सके । व कहते हैं कि “मन यद्यपि अग्राप्यकारी 
है, परन्तु वह प्राप्यकारी इन्द्रियों का अनुसरण करता है इसलिये 
उसे ग्राप्यकारी इन्द्रियों के साथ अचक्षुमें शामि्व (१) कर लिया” | 
इस समाधान में कुछ भी दम नहीं है क्योंकि जिस प्रकार मन, 
प्राप्यकारी स्पर्शन आदि इन्द्रियों का अनुसरण करता है उसी प्रकार 
अप्राप्यकारी चक्षुक्ना भी अनुसरण करता है। इसके अतिरिक्त वह 
अप्राप्पकारी भी माना जाता है। तब वह प्राप्यकारियों में शामिल 
क्यों किया जाय ? अन्य बहुत से आचार्योने चक्षुमिन्र -इन्द्रिय 
दर्शन को अचक्षु कह है | उसमें मनको नहीं गिनाया | उनके 
स्पष्ट न लिखने से यह माद्म होता है कि या तो वे मनोदशेन को 
मानते ही न थे या उन्हें भी संदेह था जिससे वे स्पष्ट न लिख सके । 

प्रशक्ष-मन से दशन क्यों न मानना चाहिये ! 

उचर-मैं पाहिले कह चुका हूं कि प्रत्यक्ष के पहिंढे दशन 
होता है, परोक्ष के पहिंले नहीं । मन से बाह्य पदार्थों का प्रत्यक्ष 


(१) मनसस्त्वप्राप्तकारिलिधपि प्राप्तकार्रान्हियवर्गस्य तदलुसरण्णायस्य बहुत्वा- 
तू तदर्शनस्य अचक्लुदशनशब्देन प्रहणमिति | मे. १. सूत्र ३७ | टका । 
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ज्ञान नहीं होता इसाल्यि मनत्ते दशन नहीं माना जाता | नन्‍्दी 
सूत्र में प्रयक्ष के दो भेद किये हैं--इन्द्रिय प्रद्यक्ष और नोइन्द्रय 
प्रत्यक्ष | इन्द्रिय प्रत्यक्ष के स्प्शन, रसन, प्राण, चश्लु ओर श्षोत्र 
के भेद से पाँच भेद हैं। नोइंद्रिय प्रत्यक्ष के अवधि, मनःप्रमेय 
और केवल ऐसे तीन भेद हैं । (१) वहां मन से कोई ऐसा 
प्रत्यक्ष नहीं वतलाया गया जो मतिज्ञान के भीतर शामिल होता हो | 
अवधि, मनःपर्येय और केबलज्ञान नोईंद्रिय प्रत्यक्ष के भेद माने गये 
हैं परन्‍्त वे मतिज्ञान के वाहर हैं इसलिये मतिज्ञान की पैदा करने 
वाल्य कोई मनोदर्शन नहीं हो सकता जिसे अचक्षुदशन के भीतर 
शामिल किया जाय | 
ग्रदन-यदि आप मन से प्रद्मक्ष न मानेंगे ते मतिज्ञान के 
३३६ भेद कैसे होंगे 
उत्तर-३३६ भेद मतिज्ञान के हैं न कि अत्यक्ष ज्ञान के | में 
यह नहीं कहता कि मन से मतिज्ञान नहीं होता। में तो यह कहता हूं 
कि मनसे प्रत्यक्ष मतिज्ञान नहीं होता। ३१६ भेद सभी प्रत्यक्ष नहीं हैं। 
ज्ञान के भद 
ज्ञान के पाँच भेद हैं | मति, श्रत, अवधि, मनःपर्यय और 
क्रेवछ | पाँच भेदों की यह मान्यता महावीर-युग से लेकर अभी 
(१) पत्चनक्ख दुविहं पण्णत्त इंदिय पचक्खु॑ नोइंदिय पश्चवर्ख च [३। से के 
तं इंदियपच्चक्स ? इंदिय -पच्चव्ख पंचविहं पण्णत्त तंजहा-सांडदेश पच्चक्ख॑, 
वर्षिल्दिआ पच्चक्खं, .धार्णादेआ पच्चक्सं, जिषश्मिदआ पचक्‍्ख, फार्सिदि- 
अ पचकर्ख से त॑ इंदियपच्चक्स |४| पे कि त॑ नोइंदिय पच्चवर्ख ? नोइंदिआ पचवर्स॑ 


'तिबिहँ पण्णत्त तं जहा ओहिनाण पच्चक्खं सणपद्धव॒नाण . पचुद्ख॑ केवलनाण 
पचक्खं [५ 


न्ज्जी 
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तक चली आ रही है, परन्तु इनके छक्षणों में बहुत अन्तर हो गया 
हैं तथा अनेक नयी समस्याएँ भी इनके भीतर पैद। हुई हैं, जिनके 
समाधान के प्रयत्न ने भी इनके स्वरूप को बविक्ृत करने में सहायता 
पहुँचाई है । 

मे. महावीर ने ज्ञानके पाँच भेद ही बताये थे । इत्ीलियि, 
ज्ञानावएण कर्म के भी पाँच भेद मानें: गये हैं' । .प्रत्मक्षावरण, परो-/ 
क्षावरण आदि भददों का शात्रों में उछ्ेख नहीं है | ज्ञानक्रे प्रत्यक्ष, 
परोक्ष भेद कुछ पीछे शामिल हुए हैं । यह दूसरे दशनों की विचार- 
धारा का श्रभात्र है । 


इसेरे दर्शनों में ज्ञानों को प्रत्यक्ष, अनुमान, उपभान, आगम 
आदि भेदों में बॉँठा गया है | ये मंद अनुभवगम्य और तकंपिद्व हैं । 
आगमके मति आदि भेद इस भ्रकार तर्कपूर्ण नहीं हैं. इसलिये जैनां- ' 
चार्योने प्रत्यक्ष और परोक्ष इस प्रकार दो भागों में ज्ञान को विभक्त 
किया । इस प्रकार जैनशास्त्रों भ दोनों। तरह के भेदें।क्ी परम्परा-' 
चली । नन्दसूत्र के ठौकाकार मल्यगिरि इस बात को स्पष्ट शब्दों 
में कहते हैं कि तीथकरोंने और गणघरोंने अपनी प्रज्ञा से ज्ञानके 
पाँच भेद ग्राप्त किय थे, न कि सिर्फ दो जेसे कि आगे [१]: कहे ; 
जायंगे! | इसमे साफ माठूम होता है कि ज्ञानों के. प्रत्यक्ष: परोक्ष - 
की कल्पना मं. महावीर और गणधर्ा के पीछे की है। वास्तव 





(५) ज्ञाने तीयकरापि सकडकाछावलम्बिसमस्तवस्तुस्तामसाक्षात्कारिकिवलप्र+ 
ज्ञया पबरचविधमेव प्राप्त गणधरेरपि तौर्यकृद्विस्पादिश्यमान॑ निजप्नज्ञवा पं्मविधमेव' 
नतु वश््यमाणनत्या दिमेदमेत | नन्दीयेका छानपश्चकोदेश सृत्र..२ 
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में म. महावीर के समय में ज्ञानों पर इस दृष्टि से विचार ही नहीं 
किया गया था | 


जिस समय जैनियों को दूसरे दशनों का सामना करना पड़ा 
उस समय उन्हें नये सिरिसे प्रमाण व्यवस्था माननी पड़ी ! मत्यादि 
पाँच भेद तामिक चचो के लिये उपयोगी नहीं थे इसलिये जैनि- 
याने अपनी प्रमाणव्यवस्था दो भागों मे विभक्त की | एक धर्मशाल्रों- 
पयोगी पाँच ज्ञान रूप, दूसरी ताकि ब्षेत्रोपयोगी द्विविध या चतु- 
विंध | तार्किक दृष्टि से भी ग्रमाणकरे भेद दो तरह से किये गये हैं । 
एक तो प्रत्यक्ष, अनुमान, उपमान और आगम इस प्रकार चार भेद 
दूसरे प्रत्यक्ष और परोक्ष इस प्रकार दो भेद | तार्किक पद्धति के 
ये दोनों प्रकार के भेद म. महावीर के बहुत पीछे के हैं। उमास्वाति 
ने ताकक पद्धति के इन दोनों प्रकार .के भ्दों का उल्लेख किया 
है । वे कहते हैं-..'प्रमाणके दो भेद हैं-प्रत्यक्ष और परोक्ष। कोई कोई 
अपेक्षामेद से चार प्रधाण मानते हैं! “ये चार भेद भी 
प्रमाण हैं (१) 0? 


उस समय पअ्माणके और भी बहुत से भेद प्रचछित थे | 
कोई पॉच छः सात आदि भेद मानते थे जिसे अरथापत्ति संभव 
अभाव का समावेश होता था। उम्राख्लाति इन भेदों को अपने 
न---+>+_...8.8.8.8.8.8..ह.ह8हतहह 


(१) तत्र प्रमाण द्विवियं अ्रत्यक्ष च परोक्ष च॑ वश्ष्यते। चतुर्विधमित्येके 
नयवादान्त्रंण | त० मा० १-६ | यथा वा प्रत्यक्षाउमानोपमानप्रवचनेरेको 5थ 
पम्ीयते | त० ज्ञा० १-१५ | जतश्र प्रत्यक्षान॒स्ानोपसानप्रवचनानामपि ग्राप्ताण्य 
सम्यनुज्ञायते | १-३५ | 


ँ 
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भेदों में शामिल करके भी इनका विरोध (१) करते हैं। इससे माछम 
द्ोता है कि उमास्त्राति जिस प्रकार चार भेदों के समर्थक थे, उस 
प्रकार पाँच, छः, सात आदि के नहीं | फिर भी माद्म होता है 
कि उनने चार भेदों का समर्थन सिर्फ इसलिये किया था कि उनसे 
पहिले के जैनाचार्यो ने उन्हें स्वीकार किया था । वास्तवमें प्रमाणके 
चार भेद उन्हें पसन्द नहीं थे | अगर उन्हें ये भेद पसन्द होते तो 
जिस प्रकार उनमे प्रत्यक्ष परोक्ष भेदों में पाँच ज्ञानों का अन्तर्भीव 
किया है उसी प्रकार प्रत्यक्ष अनुमान आदि चार भदों में भी पाँच 
ज्ञनों का अन्तर्माव करते | चार भेदोंव्राछी मान्यता में पाँच ज्ञानों 
का अन्तर्भाव ठीक ठीक न हो सकने के कारण ही उमालवातिने इस 
पर एक प्रकारसे उपेक्षा की है। सूत्रमे प्रत्यक्ष परोक्ष का ही उल्लेख 
किया है और उस्सीमें पाँच ज्ञानों का अन्तभाव किया है | 
चार भेदवाली मान्यता अवश्य ही उमास्वाति के पहिले की 

थी, परन्तु दोभेदवाली मान्यता पहिले की थी या नहीं, यह कहना ' 
जरा कठिन है | फिर मी इतना तो कहा जा सकता हैं कि जैन 
साहित्य में चार भेदवाली मान्यता से दो भेदवाली मान्यता पीछे की 
है। प्रमाण के दो भेदवार्ल। मान्यता चार भेदवाली मान्यता से अधिक 
पूर्ण है । इसलिये अगर प्रत्यक्ष परोक्षवाली मान्यता पढिले आगई 
होती तो चार भेदवाली मान्यता को अहण करने की आवश्यकता 
ही न होती । इसलिये आरम्भमें काम चलछाने के लिये नैयायिकों की 

(१) अलुमानापमानागमाथोपत्तिसम्भवामावान पि व प्रमाणानीति केविस्मन्य- 
न्यन्ते तकथमेतदित्यत्रेच्यते- सब ण्येतानि मतिश्नुतयोस्तर्मृताने ह्धियाथसान्ने- 
कर्षनिमित्तत्ञार'। किलान्यत्‌ अप्रमाणान्येव वा कुतः मिथ्यादरनर्परिग्रहमदपरीतों- 
पदेशाच्र | त० भा० १-१२ | ह ' 
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चार भेदवाली मान्यता स्लीकार कर लींगई | पीछे जैन विद्वानों ने 
खय वर्गीकरण किया और दो भेद माने । 

इन दोनों मान्यताओं के प्रचलित होनिपर भी पाँच भदा के 
साथ समन्वय करना अभी बाकी ही रहा । प्रमाण के दें! या चार 
भेद माने जावे, तो इनमें मद्यादि पाँच भेद किस प्रकार अन्तगत 
किये जावबे-यह प्रश्न बाकी रहा, जिसका समाधान पिछले आचार्थो 
ने किया | उपलब्ध साहिशय पर से यही क्या जा सकता है कि 
इस ग्रकार का पहिला प्रयत्न उमास्वातिन क्रिया । उननें परोक्ष में 
मति श्रुत के और प्रत्यक्ष में अबधि, मनःपर्येय, और केबल को 
शामिल किया । इसके पहिले अवधि, मनःपर्यय, केवलज्ञान के विपय 
में प्रत्यक्ष पराक्ष की कल्पना न थी। मतिज्ञान को या उसके एक 
अंश को ही ग्रत्मक्ष माना जाता था। यद्षपि कुंदकुंदने भी इस 
प्रकार अल्क्ष परोक्ष का समन्वय किया है परन्तु जब तक कुंदकुंद 
का समय उमाखाति के पहिंले निश्चित न हो जाय तब तक उपधाखाति 
की ही इस समन्‍्ब्रय का श्रेय देना उचित है । 


उमास्राति के इस समाधान के बाद एक जटिल प्रश्न फिर 
खड़ा हुआ । वह यह जिस ज्ञानको दुनियाँ प्रत्यक्ष कहती है, और 
अनुभव से भी जो प्रत्यक्ष सिद्ध होता'है, उसे परोक्ष क्‍यों कहा' 


जाय £ यदि इस प्रत्यक्ष को परोक्ष' कद्ा जायगा तो अनुमान वगैरह 
से इसमें क्या भेद रहेगा ! 


उमास्वाति से पछे होनेवले आचायों ने इस प्रश्न के 
समाधान की चेश की | नन्‍दी सूत्र में प्रल्कक्ष के दो भेद किये 
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गये-इन्द्रिय प्रलनक्ष, नेईन्द्रिय प्रत्यक्ष | इन्द्रिय प्रत्यक्ष में स्परीन आदि 
प्रत्यक्ष शामिल |क्रये गये । नोइन्द्रिय प्रत्यक्ष में अवधि आदि | 
ब्राद के आधचार्यों ने सांव्यवहारिक, पारमाथिक नाम से इन ग्रत्यक्षों 
का उछ्ेव किया । नन्‍्दी सूत्र मतिज्ञान को प्रत्यक्ष और परोक्ष [१] 
दोनों में शामिल किया है। उधर अनुयोगद्वारसृत्र में मति ज्ञानको 
सिफ प्रत्यक्ष कहा है | अन्त में अकछंक आदि ने इन सब गुत्यियों 
को सुल्झाकर प्रमाण के व्यवस्थित भेद किये 'जिनमें पाँचों ज्ञानों 
का भी अन्तमाव हुआ | सर्वायसिद्धि में [२] प्रकरण अने पर भी 
इन्द्रिय प्रत्यक्ष का सांव्यवहारिक प्रत्यक्ष नहीं कहा गया, सिर्फ इन्द्रि- 
यज्ञान की अत्यक्षता का दी खण्डन किया गया है । इससे माछुम 
होता है कि पृज्यपाद के समय तक अत्यक्ष के सांव्यवहारिक और 
पारमाथिक भेदों की कल्पना नहीं हुई थी । अथव! वह इतनी प्रच- 
ढित नहीं हुई थी ।कि पृज्यपाद को उसका पता होता | 


श्री जिनभद्रगणि क्षमाश्रमण ने कदाचित-सबसे पहिले अत्यक्ष 
के सांव्यवहारिक और पारमार्थिक दो भेद कहे हैं [३] | जिनमभद्व- 
गणिकी इस नवीन कल्पना को भाष्य के . ठीकाकार ने पूर्ण शात्रा- 
नुकूछ सिद्ध करने के लिये जो (एड़ी से चोटी-तक पसीना बहाया 


(/) परोवखणाणं दुबिह पण्णत्त : तं.जहा आमिगिवीशिथिनाणप्ररोक्‍्ख॑ .'च 
मुअनाणपराक्खं च | नन्‍्दी २४ | 
(२) रयान्मतागिच्ियव्यापारजनितं ज्ञान प्रत्यक्ष व्यतीतस्तियाविषयव्यापारं 
परोक्षं इत्येदविसंवादिलक्षणमम्युपगन्तव्य॑'इति.तदयुक्तम १०१२ | 
“ (३) एग्रतेण .परोक्‍्खं .लिंगियमोहाइयं व पदच्नवर्ख |इंदिय।मणीसव/जं तं 
पंव्रवहार पच्चक्ख | विशेषावश्यक भाष्यु ९५ | 


२] पाचवों अध्याया 


प्र * 
क। 


वह भी इस वातका साक्षी है कि यह नवीन कल्पना है। यहाँ 
में वैकाकार के वक्तव्य को शंका समाधान के रूपमें उदभ्त करता 
हूँ। टीकाकारने जो उत्तर दिये हैं वे बहुत विचार्णीय हैं | 


/ /0|// 


प्रश्ष-- सांव्यवहारिक और पारमार्थिक भेद शाद्व में तो मिलते 
नहीं हैं, फिर भाष्यकार ( जिनमद्रगणी) को कहाँ स माछम हुए । 
उत्तर-शार्स्में नहीं हैं, परन्तु दूसरी जगह इस तरह है।कि- 
परोक्षके दो भेद हैं; आमभिनिवोबिक और श्रुत | इन दोनोंकों छोड़ 
कर और कोई इंद्रिय ज्ञान नहीं है जिसे प्रलनक्ष कह्य जाय । 
प्रश्ष- यदि ऐसा है तो मतिज्ञनके भीतर जो साक्षात्‌ झन्रिय 
ज्ञान है, उसे पारमाषिक प्रत्यक्ष मानो और जो छिंगादिसें उत्पन्न 
अनुमानादि मतिज्ञान है उसे परोक्ष मानो | इस प्रकार मतिज्ञान प्रत्यक्ष 
में भी शामिल रहेगा ओर परोक्षम भी। जिनने इंद्रिय ज्ञानको प्रत्यक्ष 
कहा हैं उनका कहना भी ठीक होगा और जिनने मतिज्ञानको 
 परोक्ष कह है, उनका कहना भी ठाक होगा | 


.. उत्तर- इच्द्रिजन्य ज्षानकों अल्यक्ष मानने पर यह छठा ज्ञान 
होजायगा । इसलिये इन्द्रियजन्य ज्ञान को मतिज्ञनके भौतर ही मानना 


चाहिये और मतिज्ञान परोक्ष है, इसलिये इन्द्रियजन्य ज्ञान भी परोक्ष 

कहलाया । इसी प्रकार मनोजन्य ज्ञान भी परोक्ष सिद्ध हुआ ! 
#इेल-आगमम मनसे पैदा होनेवाले ज्ञान परोक्ष कहाँ कहा है ! 
उत्तर- मनोजन्य ज्ञानको परोक्ष भल्तेही न कहा हो परन्तु 

मतिश्ुतका तो परोक्ष कहा है और मनोजन्य ज्ञान मतिश्रुतके मीतर 


हि 


है इसलियि वह भी परोक्ष कहछाया | : 
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प्रश्न-आगम में नोइन्द्रिय प्रत्यक्ष का स्पष्ट उछेब है और 
नोइन्द्रिय का अथ तो मन ही होता है इसलिये मनोजन्य ज्ञान 
प्रत्यक्ष कहछाया | 

उत्तर-मंले आदमी ! आगम के सूत्रका अर न जान कर तू 
ऐसा कहता है | आगम में नोइंद्रेय शब्दका अब मन नई है, किन्तु 
आत्मा है | नोशंद्िय प्रत्यक्ष अर्थात्त्‌ सिर्फ़ आत्मा सर होनेवाल ग्रल्नक्ष | 
अगर नोइंदिय का अथ आत्मा न किया जायगा ते निम्न लिखित 
आपत्तियाँ खड़ी होंगी । 

(क ) अनधिज्ञान अययाप्त अवस्था में भी बताया गया है 
परन्तु अपयोप्त अवस्था में मन न्ीं होता अगर अब्रविज्ञान मानसिक 
होगा तो अपयाप्त अवस्था भें कैसे होगा ! 

( ख ) सिद्धों के मन नहीं होता, इसलिये उनके भी प्रत्यक्ष 
ज्ञन का अभाव मानना पड़ेगा । 

( ग) मनोनिमित्तज्ञान मनोद्रव्य द्वारा ही होता है. इसलिये. 
परनिमित्त वाला होने से वह अनुमान की तरह परोक्ष ही कहलाया 
न कि प्रत्यक्ष | 

( ध) मनोजन्य ज्ञान अगर प्रल्नक्ष होगा तो वह मतिश्रुत 
में शामिल न होग। क्योंकि मतिरुुत पतोक्ष हें | तब मतिज्ञानके २८ 
भेद कैसे होंगे ! | मन के चार भेद निकझ जाने से चौबीस 
ही होगे । | 

यहाँ पर नोइंद्रिय का जो आत्मा अप किया गया है वह 
जबदस्ती की खींचातानी है । वास्तव में नोई॑द्िय का अथे मन 
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ही होता है | टीक्ाकार ने जो चार आपत्तियाँ बतला३ हैं वे विलकुछ 
निःसार हैं । उनकी यहाँ संक्षप भें आलोचना की जाती है। 

( क ) जिस प्रकार अपयोप्त अवस्था में अबधिज्ञान होत। 
है उस ग्रकार झूतज्ञान भी तो होता है | रूतज्ञान तो मानसिक ही 
है । जब मानसिक होने पर भी ऋूतज्ञन अपयाप्त अवस्था में रहता 
है, तब अवधि क्यों नहीं रह सकता ? बात यह है कि मन करण 
है | जब्तक करण व हो तब्नतक ज्ञान का उपयोग नहीं हो सकता 
प्रत्तु लव्धिरूप में ज्ञान रह सकता है | अपयाप्त अव्त्या में लछब्धि 
[ शक्ति ] रूप में अवधिज्ञान होता है । 

(ख ) सिद्धे के प्रत्यक्ष या परोक्ष किसी भी तरह का पर- 
पदार्थों का ज्ञान ही नहीं होता। प्रत्यक्ष परोक्ष भेद परपदार्थोकी . 
अपेक्षा से हैं | जब उनके परपदार्थों का ज्ञान ही नहीं तब प्रत्वक्ष 
परोक्ष की चिन्ता व्यथे है । 

( ग ) परनिमित्त के होने से प्रत्यक्ष परोक्ष नहीं होता किन्नु 
स्पष्टता ओर अस्पष्टठता से होता है | ज्ञान मात्र किसी रूप में पर- 
निम्मित्तक होता है | परन्तु इसीलिये उसकी ग्रह्मक्षता नष्ट नहीं। होती | 


3. 


( घ) “मनोजन्य ज्ञान प्रत्यक्ष होने से मतिरुत में' शानिक 
व होगा? यह कहना ठीक नहीं क्योंकि मन से पैदा होने वाके सभी 
जान प्रल्नक्ष नहीं होते। जो मानसिक अ्रत्मक्ष होते हैं वे अवधि 
आदि में शामिल होते हैं, और जो परोक्ष होते हैं वे मतिरंत ज्ञान 
में शामिल्व किये जति हैं | मतिज्ञन के जो २८ भेद हैं थे मातिज्ञानके 
हैं न कि प्रत्यक्ष मतिज्ञान के । 
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. इस प्रकार 'नोइंद्रिय' शब्द का वास्तविक 'मन! अर्थ करने 
में कोई बाधा नहीं हैं । नंदीसृत्र में जो अवधि आदि को नोहंद्रिय 
प्रत्यक्ष कहा है वह मानसिक प्रल्मक्ष है जो कि सत्य और मौलिक है। 

इस विवेचनस यह अच्छी तरह समझा जा सकता है कि 
जब से पांच ज्ञानों की दो भागों में बांटने की चेश्ा हुई तभी से इन 
जनों का खरूप भी विकृत हुआ है | तथा संगति बैठाने के ढिये 
सांव्यहारिक आदि भेटों की कल्पना हुईं है। इस भेद कह्मना ने 
अवधि आदि के स्वरूप को और भी बिकृृत कर दिया | 


इस प्रकार दूसरे दशनें के निमित्त से या संधपण से जैना- 
चार्यी को नयी ज्ञानव्यवस्था करनी पड़ी ।फैन्तु उनको जब पांच- 
ज्ञानवाली मान्यता से समन्वय करना पड़ा तब उनको उसी कठि- 
नाई का सामना करना पड़ा जिसका कि दो नौकाओं पर सवारी 
करने वाढ़े के करना पड़ता है। इस चष्टा से पांचों ज्ञानों का 
स्वरूप इतना विकृत होगया कि समन्वय का मुल्य न रहा, साथ ही 
पांच ज्ञानों की मान्यता अन्धश्रद्धा में विलीन हो गईह खास कर 
अवधि मनःपर्यय कबलज्ञान ता बिलकुछ अश्रद्वेयः होगये | जैनधम 
की पांच ज्ञानव/्ली मान्यता पर जो प्रत्यक्ष परोक्ष और उसके भेद 
प्रभेदों का आवरण पड़ गया है, उसको जब तक हम न हटायेंगे 
तबतक ज्ञानो क वास्तविक रूप की खोज न कर सकेंगे | 

इसलिये यह चचा मेंने यहाँ पर की है कि पाँच ज्ञानों के 
स्रूप पर स्वतन्त्रता से विचार किग्रा जा सके | “ अमुक ज्ञान 
ता प्रत्यक्ष है इसालिये उसका ऐसा लक्षण नहीं हो सकता ” इल्मादि 
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आपत्तियों का यहाँ इसलियि कुछ मूल्य नहीं है कि ज्ञानों की प्रत्यक्षता 
परोक्षता का यह विचार मोलिक नहीं है | न्यायशात्र में आये हुए 
प्रमाण के छक्षण से लेकर उसके भेद्प्रमेदों तक का जितना विवे- 
चन है वह सब जैनेतर दाशनिकों के साथ होनेवाले सेधर्पण का 
फल है | आचायों की इन खोजें में सभी सत्य है और वह महात्मा 
महावीर के मौलिक विवेचन से विरुद्ध नहीं गया है, यह नहीं कहा 
जा सकता | बल्कि यहाँ तक कहा जा सकता है कि पीछेके कुछ 
आचार्यों ने तो दूसरों का अन्ध अनुकूरण तक कर डाछा है। उदा- 
हरण के लिये माणिक्यनादिके परीक्षामुब॒ की एक बात लीजिये । 
इनने प्रमाण के लक्षण में अपूव ! विशेषण डाछा है, जिसे कि 
मौमांसकों के अभाव का फछ कहना चाहिये। पहिले के जैनाचार्थ 
पृवाधमाही को भी प्रमाण मानते हैं | बल्कि विधयानन्दिने तो इस 
विषय को बिलकुछ ही स्पष्ट लिखा है कि ज्ञान चाहे पू्वाधेग्राही हो 
या अपूर्वाश्राही उसके प्रमाण होने में बाधा (१) नहीं है । 


यह तो एक उदाहरण है । ऐसी बहुत सी बातें विचारणीय 

हैं। प्रमाण की ख्परूयत्सायात्रकता, उच्पत्ति में परतस्व, अलक्ष 
परोक्ष की परिभाषा, अनुमान के अंगें का विचार, हेतु के उपलब्धि . 
अलुपलन्धि आदि भेद, प्रमाण का सामान्यविशेष/्कत विषय, आदि 
बातें सब पीछे की हैं, विचारणीय भी हैं । मूलजैनसाहित्य में इन बातों 
की चर्चा ही नहीं थी । दाशनिक संधर्षण के कारण ये सब बाते 
(९)ववार्थव्यवसायात्ज्ञानं मानमितायता। लक्षणेन गतागत्वाइबर्थमन्यद्रि- 


जप ॥ .१-१०-७७ । गहतमग्रहोतं वा स्वार्थ यादे व्यवस्थाति। तन्‍्न छोक़े न 
शास्त्रेषु विजहाति प्रमाणताम्‌ | १-१०-७८ | * ** 
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आईं। इसलिये अगर आज हमें इनके विरोध में कुछ कहना पड़े तो 
इससे प्राचीन जैन विद्वानों की मान्यताओं का विरोध होगा, न कि 
महात्मा महाबीर की मान्यताओं का । 
मतिज्ञान और इरुतज्ञान का स्वरूप 

सब ज्ञानों का मूल मतिज्ञान है । इन्द्रियों के द्वारा होने- 
वाल प्रत्यक्ष, मानातिक विचार, क्मरण, तुलनात्मक ज्ञान, तक वितर्क 
अनुमान, अनेक प्रकार की बुद्धि आदि सभी का मतिज्ञान में अन्त- 
भाव होता है | इसलिये साधारणतः मतिज्ञान का यही छक्षण किया 
जाता है कि 'इन्द्रिय ओर मन से जो ज्ञान पेंदाः होता है वह. 
मतिज्ञान है (१)। ' 

ग्रक्ष-मति और ररुत भें क्या अन्तर है ! 

उत्तर मतिज्ञान खा है, और रुतज्ञान परार्थ है। रूत- 
ज्ञान दूसरों फे विचारों का भाषा के द्वारा होंनेवाला ज्ञान (२) है 
इसलिये वह परार्थ कहलाता है । मुज्यतः शात्नज्ञान को एतज्ञान 
कहते हैं । 

प्रश्च-शात्र में अथ से अथान्तर के ज्ञानकों ररुतज्ञान कहा है | 

उत्तर--शब्दको सुनकर अथे का ज्ञान करना अधथ से अरथी- 
न्तर का ही ज्ञान है । परन्तु यह नियम नहीं है कि एक अर्थ से 

(/) इन्द्रियेम्नसा च यथास्रमथॉन्मन्यते अनया मतते सननमात्र वा 
मातेः | सर्वाथासद्धि १-९ । 
(२, शब्दमाकर्णयतों भाप्यमाणस्य, पुरतकादिन्यस्त॑ वा चश्ुपा पर्यतः, 


प्राणादिभिर्वा अक्षराणि उपलभमानस्य यक्विज्ञानं तत रर्तमुच्यते | त० टी० 
पिद्धसेन १-९ | 
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दूसेरे अथका जितना ज्ञान होगा वह सव इरुतज्ञान कहछायंगा | 
यदि ऐसा माना जायगा तो चिन्ता (तर्क) अमिनिवोध (१) अनुमान 
इरुतज्ञान कह छायगा । मतिज्ञान के ३३६ भेद में ऐसे वहुत से 
भेद हैं जो एक पदार्थ से दूसरे पदार्थ के ज्ञानरूप हं, वे सव ऋत- 
ज्ञान कहलायँंगे | परन्तु वे मतिज्ञान ही (२) माने जाते हैं। इसलिये 
गोम्मठसार (३) आदि का लछक्षण अतिव्याप्त है । 

प्रचलित भाषा में जिस हम शाखतज्ञान कहते हैं वही ऋूतज्ञान 
है, बाकी सब मतिज्ञान है | जैन शात्रों के निम्नलिखित वर्णन भी 
मतिरुतकी इस परिभाषा को स्पष्ट करते हैं । 

[क] ऋूतज्ञान के जहाँ मी कहीं भेद किये गये हैं, वहाँ 
अंगवाह्य और अंगग्रविष्ट किये गये हैं । झात्र के भेदों को ही #ूतके 
भेद कहा गया, इससे माछ्म होता है कि शाखज्ञान ही रूतज्ञान है। 

[ख] जिस प्रकार ऋतज्ञान के विषय में सभी द्वव्यों का 
समावेश होता है, उसी प्रकार मतिज्ञान का विषय भी बतछाया (४) 
गया है | परलतु प्रश्न यह है कि मतिज्ञान के द्वारा धम अथम आदि 
अमूरतिक ढ्रब्यों। का ज्ञान कैसे होगा ? किसी मी इन्द्रिय से हम 








(१) तत्साध्याभिमुखो चोधो नियतः साधने तु यः । इृतो$निद्दिय- 
युक्तैनामितिवोधः से लक्षितः | छोकवार्तिक १-१३-१२२ । 

(२) एतेषाम्‌ श्रुतादिप्वप्रवृत्तेश् | सर्वार्थसिद्धि: १-१३ | 

(३) अत्थादों अत्थंतर घुवर्ूंम त॑ं सणंति छुदुणाणं | गो० जी० ३१५ | 

(४) मतिश्रुतयोरनिंवन्धो द्रब्येप्वसवेषयायेपु | 7० अ० १ सूत्र २६। 


द्रब्येपु इति वहुवचननिर्देशः सर्वेषां जीवधमोधर्मीकाशपुद्गलार्ना तड़गहाथेः | 
सवा्थसिद्धि । 
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अपूत्तिक पदाय को नहीं जान पते । यह प्रश्न प्राचीन विद्वानों 
के सामने भी खड़ा हुआ था परन्तु मतिज्ञान की ठीक परिभाषा 
भूलजनि से इस प्रश्नका उनमे ठीक समाधान न हुआ | पृज्यपाद 
सर्वाथसिद्धि [१] में कहते ह--अनिन्रिय नामका करण है, उससे 
पहिंले घम अधम आदि का अबग्रह होता है, उप्रके बाद ररुतज्ञान 
उस विषय में प्रवृत्त होता है ।” 
पृज्यपाद का यह उत्तर विछकुछ अस्पष्ट और टाठ्मदूढ है, 
क्योंक्रे मनके द्वारा धरम द्रव्यका अनुभव तो होता नहीं है। हां, 
अनुभान होता है | अगर अनुमान [ अर्थ से अर्थान्तर का ज्ञान ] 
इरुतज्ञान है तो धर्म द्ृब्य का यह रतज्ञान कहछाया न कि मतिज्ञान, 
मन के द्वारा धमं आदि का अथग्रह किसी भी तग्ह सिद्ध नहीं होता | 
यही कारण है कि अकहंकदेवने धर्मादि के अब्रग्रहादि का उल्लेख 
नहीं किया; सिर्फ 'मन का व्यापार होता है? इतना ही कहा है | 
और छोकवार्तिककारने इस प्रश्न से किनारा काठ छिया है(२) | 
सिद्धसेन गर्णाने इस प्रश्न का समाधान दूसरी तरह किया 

है। वे कहते हैं कि 'पहिले रतज्ञानं से धर्मद्रव्य का ज्ञान होता 
है पछे जब वह उसका ध्यान करता है तब मंतिज्वान(३) होता है। 

(१) अनिन्दियारुय॑ करणमस्ति तदालम्बनों नोइच्रियावरणक्षयोपशमल- 
व्रथ्वपूर्वक उपयोगो&व परहांदिरूपः प्रागेवोपज।यते । ततंस्तंपू्र ररुतज्ञानं तब्िपेयेप्ु 
स्वयोग्येपु व्याप्रियते | स० पस्ें० १-२६ |' 

(२) नोइखियावरणक्षयोपश्षमलब्ध्यपेक्ष॑ नोहम्द्रियं तेषु व्याप्रियते | ह० 
राज० १-२६-४ | | । 

(३) मतित्ञानी ताबतू शरुतज्ञानेनोपलब्धेष्वर्थेप_ यदा5क्षरपरिपार्टमन्त- 


रेण स्वभ्यस्तविद्यी दव्याण ध्यायाति तदा सतिश्ञानविषयः सर्वेत्वव्याणि। त०्सा० 
टी १-९७ 3 
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इस समाधान में उल्टी गंगा वहायी गई है । अनुभव और मान्यता 
यह है कि पहिले मति होता है, पीछे हुत (१) होता है, ज़बकि 
गणीजीने पहिले हकूत और पीछे मति का ऋथषन किया है | दूसरी 
बात यह है कि ध्यान, किसी उपयोग की घिरता हैँं। ध्यान से 
उस उपयोग की स्थिरता सिद्ध होती है न कि उपयोगान्तरता | इस 
लिये ध्यानरूप होने से इरुतज्ञान मतिज्ञान नहीं वन सकता । वास्तव 
में वह अथ से अर्थान्तरका ज्ञान तो रहता ही है । इससे यह वात 
सष्ट है कि अये से अथान्तर के ज्ञान को रुतज्ञान नहीं कहते किंतु 
शास््रज्ञान को इरुतज्ञान कहते हैं | शास्ज्ञान के सिवाय बाकी अथ 
से अधोन्तर का ज्ञान मतिज्ञान ही है | दूसरे शब्दों में हम म्रति 
ज्ञानी को बुद्धिमान कह सकते हैं और रुतज्ञानी को विद्वान कह 
सकते हैं । वुद्धि और विद्याके अन्तर से मतिरूत के अन्तर का 
अदाज छग सकता है | 


श्ष-मतिज्ञान का क्षेत्र अगर इतना व्यापक होगा तो मति- 
और रत में व्याप्य-ब्यापक भाव हो जायगा | अर्थात्‌ ऋरूतज्ञान मति 
का अश हो जायगा | 


उत्तर-विशेषावश्यक भाष्य में कहा है कि इरुतज्ञान मति-- 
ज्ञान का एक विशिष्ट भेद ही है, इपढियि उसे मतिज्ञान के बाद 
कहा(२) है ।” इस प्रकार किसी अपेक्षा से ऋतज्ञान, मति का विशिष्ट 
(१) मइपुव्ब॑ सुयमुर्त न सई सुयपुत्विया विसेसो्यं | विशेषावश्यक 

१०५ | 


(२) भइपुब्ब॑ जेण सुय॑ तेणाईए मई, विशिद्ञो वा-मह्मेओ चेव सुयं तो 
सइसमगतूर भाणय | ८६ | 





ञ्का 
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भेद होने पर भी बुद्धि और विद्वत्तके समान उन दोनों में भेद स्पष्ट 
है । मतिज्ञान खये उत्न्न ज्ञान है अर्थात उसमें परोपदेश को आबव- 
स्यकता नहीं है, जब के रूतज्ञान परोपदेश से पैदा होता है -- 
उसमें शब्द और अर्थ के संकेत की आवश्यकता होती है । 

प्रश्न-क्या मतिज्ञान में संकेत की आवश्यकता नहीं होती ! 
आंजां से जब्र हम पड़ा देखते हैं, तब 'यह घड़। है इस प्रकार के 
ज्ञनके (लिये 'धढ़” शब्द के संकेत को आवश्यकता होती है ; तब 
इस प्रकार के मतिज्ञान को क्या हम इरुतज्ञान कहें ! 

उत्तर-यहां हमें घड़े के ज्ञानके लिये संकेत की आकहय- 
कता नहीं है किन्तु उसके व्यवहार के लिये है। जिसको घंडे का 
संकेत है, और जिसे घड़े क। संकेत नहीं है दोनों ही घड़े का 
ज्ञान कर सकते हैं । ह 

प्रझन-जब मनुष्य पैदा होता है तब उसे किसी भाषा का 
संकेत नहीं होता और संकेत बिना ररुतज्ञान नहीं होता, तब किसी 
को ऋुतज्ञान कैसे पैदा होगा, क्योंकि संकेत के बिना न तो रूत- 
ज्ञान होता है न ररुतज्ञान के बिना सेकेत ? . 

उत्तर-पिछला वाक्य ठीक 'नहीं | क्योंकि रहतज्ञान के (लिये 
संकेत की जरूरत है परन्तु संकेत के लिये हतज्ञान अनिवाय नहीं 
है | संकेत रुतज्ञान से भी होता है और मातिज्ञान से भी। जब 
हमसे कोर कहता है कि इस वत्तु को घडा कहते हैं? तब यह 
संकेत ररुतपूर्वक है । परन्तु जब कोई बाढक, वचन और क्रिया के 
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8० मर |. ७ पक; 
अविनामाव से संकेत का अनुमान करता हैं, तब बह मतिपृवक 
संकेत कहलाता है | 


प्रइन-मतिज्ञानसे जाने हुए पदार्थ को दूसरे से कहने के 
लिये जब हम मन ही मन भाषा रूप में परिणत करते हैं तत्र वह 
मति बना रहता है या ररुत हो जाता है : 

उत्तर-मन में माषारूप परिणत होने से अथोत्‌ भावाक्षर 
होने से कोई ज्ञान रुत नहीं कहलाता, किन्तु भाषा से पेंदा होने 
से रूत कहलाता है | इसलिये भाषापरिणत होने पर भी वह मति 
ही कहलाया । 


प्रश्न-ज्ञान को भाषा पारणित करके जब हम बोलते हैं तब 
कौन ज्ञान कहलतता है ! 


उत्तर-बोलना कोई ज्ञान नहीं है, न शब्द ज्ञान है । दूसरे 
प्राणी के लिये यह रूत ज्ञान का कारण है, .इसलिये हम इसे द्रव्य 
ररुत कहते हैं । इसे द्रव्याक्षर अथवा व्यञ्ञनाक्षर भी कहते हैं | 

प्रह्--द्वव्यकूत का क्या. अथ है और भावरुत तथा <द्वव्य 
रूत में क्या अन्तर है ! 

उत्तर-भावकूत का कारण जो शब्द, या भाषारूप संकेत 


लिपि आदि द्वृव्यरुरुत हैं | इनसे जो ज्ञान पेदा होता है वह भाव- 
हुत है | दृन्यदरुत कारण और भावररुत कार्य है | 


. प्रश्न-ऋव्यरूत, भावरुत का कारण है, परल्तु कार्य किस 
का है। 
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उत्तर-हन्पहुत, किसी भी ज्ञान का काथ हो सकता है । 
मतिज्ञान से(१) किप्ती अ4 को जान कर जत्र हम बोलते हैं तत्र द्रव्य 
धुत मतितान का कार्य है, जब इस्तज्ञान से जानकर श्ोढते हैं तब 
भांवइहत का काये है । 

प्रश्न-दत्यरूत, भावडुत का कार्य भी है और कारण भी 
हू | दोनों बाते फेस संमत्र हैं ? 

उचर-हत्यःुत, वक्ता के भावछूत का का है और श्रोता 
के भावरुत का कारण है । वह एकही भावर्त का कार्ये और 
फारण नहीं हैं | 


प्रन्‍न-ररुतज्ञान से जाने हुए पदा4 पर विशेष विचार करना 
और नयी खोज वरना किस ज्ञान में शामिल है ! 


(१) इस प्रिपय में भी अनायायों में मतभेद है। तल्वार्थभाष्यके रकाकार 
मिद्धसनगणी कहते हैं कि मतित्ानके द्वारा किगी अर्धका प्रातिपादन नहीं होस 
कता क्योंकि यह शान प्रक है। मतिश्ानसे जाना हुआ अर्थ शूतसे ही फहा जा 
सकता है । फेवलम्ान यंथ्पि प्रक हैँ छोकिन सम्पूर्ण अर्थदों जाननेसे प्रधान हे 
्सालये प्रातिपादन कर सकता ६ ) ( मत्यायालोचितों5थे: ने मत्यादिमः शक्य 
प्रतिपादयितु मूकल्ान्मत्यादिशानानां, अतस्तेरालाचितोध्प्यर्थः पुनरापरि शत 
पानेनेवान्यस्त स्वपरप्रन्यायकेन प्रातिवाथते, तस्मातदेवालम्बितं युक्त नेततराणि। 
फेवलप्तानं तु यथपि मृक तथाप्प्षेपार्थपरिष्छेदात्‌ प्रधानमिति अुस्वाध्वलम्ब्यते । 
त० भा० दीं १३५ ) परन्तु इस भतका विरोध विशेषावइयकर्म किया गया 
है| मैंने भी इस मतकों स्वीकार नहीं किया है, क्योंकि इससे ईहा अवाय 
आदि समी श्ञान इरुत फहछाने ढगेंगे | म्रूक होने पर भी अगर केव्रलज्ञानसे 
प्रतिपादन होसकता है तो मतिशञानसे भी होसकता है| भासासंकणतिसेसमे 
त्तओ था सुयमरझुत्त |” विशेषावश्यक १३४| अथात्‌ भापाऊ संकत्य मानसे 
' किसी प्ानकों रत कहना ठोक नहीं हूँ। 


२४४ ] पॉचवा अध्याय 


उत्तर यह विशेष विचार व॒द्धिरूप है और बुढ्निं मतिज्ञान 
का भेद है, इसलिये यह भी मतिज्ञान कइछाया | मतिज्ञान के भेद 
में चार तरह की बुद्धि का कथन किया जाता है उसमें दूसरा भेद 
'वैनयिकी ! बुद्धि का है । यह विशेष विचार वैनयिक्री वुद्धिरुण 
होने से मतिज्ञान कहलाया | 


प्रझन--यदि ररुतज्ञान भाषाजन्य ज्ञान है तो वह एकेन्निय 
विकलेन्द्रिय के कैसे होगा ? उनके कान नहीं। होते कि वे घुने | 


उनके मन नहीं होता कि वे विचार करें। दूसरे के भावों से वे 
क्या छाम उठा सकते हैं ! 


उत्तर-इरुतज्ञानकी जितनी परिमाषाएँ प्रचलित हैं, उन 
सब के सममने यह प्रश्न खड़ा ही है । एुतज्ञान अगर अथ से अथी- 
न्तरका ज्ञान माना जाय तो भी एकेन्द्रिय आदि के मन नहीं होने 
से ररुज्ञान कैसे होग। ! इसके अतिरिक्त एक प्रश्न यह भी 'खडा 
होता है कि अगर इनके मन न माना जाय तो इनक्रे द्वारा सुन्यवस्पित 
काम कैसे होते हैं ! चीटियोंका अगर ध्यान से निरीक्षण किया जाय 
तो माहढम होगा कि उनके मन है. | वे अपना एक समह बनाती 
हैं । एक चींटीकों अगर कहीं कछ खाद्य सामग्री का पता लगता है 
तो वह सैकड़ों चौंटियों को ब॒लालाती है। एक चौंठी जब दसरी 
चौंटियों पर अपना भाव या ज्ञात समाचार प्रकट करती है तब उनमें 
कोई भाषा होना चाहिये और भाषाजन्य ज्ञान ररुतज्ञान है। इस 
प्रकार उनके इरुतज्ञान स्पष्ट सिद्ध होता है। किन्तु मन नहीं माना 
जाय तो ररुतज्ञान कैसे होगा ? मन के बिना इरुत असम्भव है, | 
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जमीन के भीतर चींटियों के नगर होते हैं, उनमें सड़कें होती हैं 
रक्षक चींटियों, रानी चींटी, आदि के उनमें दल होते हैं| थे 
विजातीय चींठियों से छड़ती हैं | इस प्रकार एक तरह की संगा5त 
समाजरचना उनमें होती है | न्यूनाधिक रूप में अन्य कीड़ों तथा 
प्राणियों के विषय में मी यही वात कही जा सकती है। केवल 
मनके विषय में ही यह प्रश्न नहीं है,. किन्तु आज वैज्ञानिकों ने 
वृक्षों में भी पौँचें इन्द्रियां साबित की हैं । घुस्तर, सुगंध दुरगेध का 
उनके ऊपर जैप्ता प्रभाव पडता है वह यंत्रों द्वारा दिखला दिया 
गया है । इससे जैन शाल्तों में वर्णित एकेन्त्रिय द्वीन्द्रिय 
आदि भेद भी शाक्कुनीय माछम होने लगते हैं । परन्तु जैन शा्तरों के 
देखने से माछ्म होता है कि वे भी इस विषय में उदासीन नहीं हैं, 
बे भी इस बात से परिचित हैं कि एकेन्द्रिय आदि जीवों पर पाँचों 
इन्द्रियों के विषयों का प्रभाव पड़ता है, इसलिये किसी न किसी 
रूपमें उनने भी एकेन्द्रिय आदि जीवोंके न्यूनाधिक रूपमें पाँचों 
इन्द्रियाँ और मनकोी सख्रीकार किया है । इसलिये उनके रूतज्ञान 
भी होता है | ' 
नंदी सृत्रकी टीका में लिखा है।-- 

“जिसके तर्कवितक ढूँढना खोजना, सोच विचार नहीं है 
वह असंज्ञी है। सम्मूछिमपंचेन्द्रिय विकलेन्द्रिय आदि को अससंज्ञी 
समझना चाहिये । उनके उत्तरोत्तर थोड़ा थोड़ा भन होता है 
इसल्यि वे थोड़ाथोड़ा जानते हैं | संत्ञी 
पंचेन्द्रियों की अपेक्षा सम्मूर्ठिम पंचेगद्रिय अस्पष्ट या थोड़ा जानते हैं । 
उससे कम चतुरिद्विय आदि । सबसे कम एकेन्द्रिय क्योंकि उसके 
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मनेंद्रच्य प्रायः हैं ही नहीं | सिर्फ वहुत ही थोडा विलकुछ अव्यक्त 
उनके पाया जाता हैं जिससे उनके आहारदि संज्ञाएं होती हैं (१) 
विशेदावस्यक भाष्य [२] में कहा हैं;- 
४ पथ्वीकायिकादि जीबी के जिस प्रकार द्वव्यन्द्रिय विना 


भावेच्धिय ज्ञान होता है उसी प्रकार उनके हब्यरझुत के अभाव मे 
भावररुत जानना चाहिये [” 


४ असंज्ञी जीवों के संज्ञान वहत थोड़ी होती हैं इसलिये 
वे संज्ञी नहीं कहते । जिस प्रकार एकाथ रुपया होने से कोई 


रा 


धनवान नहीं कहलाता, साधारण रूप होने से कोई रूपवान नहीं 








(?) यत््त पुननास्ति इंड्ा अपोहों सार्गगा गरवेषणा चिन्ता विमशशः 
सोध्सज्ञीति लन्बते |स च सन्याण्मि यजनचेख्रियविकलेखियादिविज्ञेयः ! सहि 
स्वच्यखल्पतरमनोलग्विसम्पन्नजादस्कुट्मस्फुट्तर्मथ जानाति । तथाहि संत्रि 
परडेन्दियापेछ्या सम्मूर्जिम्िपणेद्रियोज्स्फुस्मथ जानाति, ततोड्प्यस्कृट चतु- 
रिन्वियःततोध्प्यस्कृट्तरं त्रीन्द्रियः ततोषत्कुय्तरं दाद्धियः ततोध्प्यरकुटतयेके 
ज्विवः तस्व श्रायों ननोव्रव्यासम्भवात्‌ केवलमन्यक्मेव किजिदतीवात्यतर 
मना दुष्टव्यं यद्गादाहरादियंज्ञा अध्यक्तत्पाः प्रादुन्बन्ति | नन्‍दी सका 
मृत्र ३९ | ु | 

(२) जह हहुम सार्विदिय नाणं दर्लिदियावरों 


बरोहे वि | तह दव्वतुयामाते 
सात्रस्य॑ पखिवादाण | १०३ | टका में द्रिक्तत विवेचन 
पाँचों 


है| एकन्दिर्यों पर 
पांचा इच्चियों के विषय का प्रभाव बताया है जो ही इन्द्रियावरण का 
क्षयोपश्षम्त साना हैं इसप्रिकार पण्णवंणा सृत्र के नवर्मे सन्न की टॉका में 
वृक्षा को पंचेन्दिरिय सिद्ध किया है | ओर वाह्बैन्दिर्यों के न होने से उन्हें 
एकान्दरय साना है | पंचादेयों वि वउलो नरोत्व सब्ववित्तयोब्रलस्माओं | तहाति 
ने भण्णर पचावओं पते बज्यानदेयात्रात्रा॥। ततो ने सावेन्दिर्याणे छोकिक 
सिथावतीमकेन्दिर्यादिव्यपदंशानिवन्धनं किन्तु द्च्येन्द्रियांणि । 


ज्न्ज् 
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कहलाता उसी प्रकार साधारण संकज्ञास कोई संझी नहीं कहलाता 
किन्तु उसके लिये विशेष संज्ञा होना चाहिये (१) ।” 


इन उद्धरणों से इतना तो सिद्ध होता है कि आज से 
करीब डेढ़ हजार वर्ष पहिले वृक्षादिकों के पौँवों इन्द्रियाँ और मन 
माना जाने छगा था । किन्तु जीबेके एकेन्द्रिय आदि भेद उससे भी 
पुराने हैं। उस पुरानी परम्पता का समन्वय करने के लिये यह 
मध्यम भाग निकातय गया कि एकेन्द्रियादि भेद द्रन्येन्द्रिय की अपेक्षा 
मानना चाहिये, भावन्द्रियों तो समी के सब होती हैं । मेरे खयाल 
से इसकी अपेक्षा यह समन्वय कहीं अच्छा है कि सभी जीवोके 
सभी दष्येन्रियाँ और दृव्यमन माना जाय और विशेषावश्यक के शब्दों 
में उन्हें उसलिये एकेन्द्रिय द्ीन््िय आदि ठहराया जाय कि उनके 
शेप इन्द्रियाँ बहुत अल्प परिणाम में हैं । द्रव्येश्दिय का बिंलकुछ 
अभाव मानने से भव्रिद्धिय भी काम न कर सकेगी । 

जे। छोग समन्वय न करना चाहते हों, उन्हें यह पमझना 
चाहिये कि प्राचीन समय में जितने साधन थे उसके अनुसार खोज 
करके जीवों के एकेन्द्रियादि भेद :निश्चित किये गये, पछि नये नये 
अनुभव होने से उन सबको पंचेन्द्रिय माना. जाने छगा | इस प्रकार 
एक दिशासे जैन वाड्मय में धरे' धरे विकास भी. होता रहा। 
परन्तु इस विचारधारा की अपेक्षा समन्वय की तरफ झुक़ने का एक 
।86 २ कल की लटक पट रमन फल लि लक जल के 


(१) थोबा न सोहणा विय जंसा तो नाहिकौएए हहई । करिसावगेण 
धणवं ण रुखव॑ घुविमेतेण | ५०६ | जह चहुदुलओ घणवं पतत्थर्वा अ झुतव 


होइ | महरइ सोहणाएं, य तह सण्णी नाणसण्णाएं| ५०७.| 
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प्रबल कारण है | एकेन्द्रिय जीश्रें कें, जनसाहिलय के ग्राचीनसे 
प्राचीनकाछ में मति और रूत दो ज्ञान मिलते हैं ।, जब कि झूत- 
ज्ञान मनसे ही माना गया है तब यह निश्चित है कि उनमें मन भी 
माना जाता होगा | अन्यथा उनके झूतझान मानने की कोई 
जरूरत नहीं थी | 


खैर, इस विवेचन से इतना तो सिद्ध हैं कि एकेन्द्रिय आदि 
सभी जीवों के मन होता है इसल्यि वे थोड़ा बहुत विचार कर 
सकते हैं, एक दूसरे के भावों को भी किसी न किसी रूप मं 
समझ सकते हैं | भावों को व्यक्त, करने का या समझने का जो 
माध्यम है वहीं भाषा है, और उससे पैदा! होने वाला ज्ञान रुत- 
ज्ञान है । इस प्रकार रूतज्ञान सभी संसारी जीवों के सिद्ध होने 
में कोई बाधा नहीं है । ु 
प्रश्न---३रुतज्ञान की जो परिभाषा आपने की है. वह ठीक 
है, परत इससे झूतज्ञान का विषय मतिज्ञन से., कम्त हो जायगा 
और रुूतज्ञान की विशेषता न रहेगी । र6तज्ञान का अढछग स्थान 
मानने की जरूरत भी क्या रहेगी! 


उत्तर-मतिज्ञान का विषय अगर झतज्ञान से अधिक सिद्ध 
हो जाय तो इसमें कोई आपत्ति नहीं'है । वास्तव “में मतिज्ञान का 
विषय सब से अधिक ही है । और किसी अपेक्षा से इरुतज्ञान मति- 
ज्ञन का भेद ही है, यह बात पहिले कही जा चुकी है। रूतज्ञान 
का जो अलग स्थान रक्‍्खा गया है उसका कारण यह है कि मलुष्य 
जाति का सारा विकास इसके ऊपर अवलूम्बित है | यदि ,पूवेजों 


मतिज्ञान ओर इरुतज्ञान [ २४९ 


से आये-हुए ज्ञान का छाम हमें समाजके द्वारा न मिला होता तो 
हम सबसे अधिक बुद्धिमान होने पर भी सूख से मूर्ख से भी पीछे रहे 
होते । किधी मी दिशा में जाओ उप्त दिशा में हमें इसके उदाहरण 
मिलेंगे । आज हम जिस सुन्दर रेलगा्डीमें यात्रा करते हैं, उसको 
बनानेवाल ऐसी गाड़ी कभी न बना सकता, यदि उसे इससे 
पहले की साधारण रेल्गाई का ज्ञान अपने पूर्वजों से न मिला 
होता । मतलब यह है कि अगर हम हरुतज्ञात को अपने जीवन 
में से निकाल दें तो हममें से प्रल्लेक को अपनी उन्नति का प्रारम्भ 
बिलकुछ पशुजीवंन से शुरू करना पड़े, हमोरे ज्ञान का राभ 
आगे की पीढ़ी न उठा सके, इसलिये उसे भी वहीं से उन्नति का 
प्रारम्भ करना पड़े जहां से हमने किया है। इस्त प्रकार प्राणी- 
समाज किसी भी तरह की उन्नति कमी न कर सके । झतज्ञान ने 
ही हमोरे जीवन को इतना उन्नत बनाया है। पूर्वजों का और अपने 
साथियों के अनुभवों का छाम अगर हमें न मिझे तो हमारी अवस्था 
पशुओंसे भी निम्नश्रणी की हो जाय | इ्सीलिये रूतज्ञान का 
क्षेत्र भी विशाल है, उप्का स्थान भी उच्च और ख़तन्त्र है | यद्यपि 
रुतज्ञान, मंतिज्ञान बिना खड़ा नहीं हो सकता किन्तु ऋूतज्ञान के 
विना मतिज्ञाव, पशु से अधिक उच्च नहीं बना सकता । इस प्रकार 
मतिरूत एक दूसरे में ओतग्रोत होने पर भी सवा और पराथ की 
दृष्टि से दोनें। में भेद है । 
मतिज्ञान के भेद 

मतिज्ञानके भेद जो वर्तमान में प्रचाल्त हैं उनका विकास कब 

कैसे हुआ इसका प्रता लगाना यद्यपि कठिन है, तो भी इतना अवश्य 
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कहा जासकता है कि म. महावीरने मतिज्ञानके प्रचलित भेद नहीं 
कहे थे | ये भेद ग्राचीन होने पर भी म. महार्वीरके पीछिके हैं | यह 
बात आंगेकी आल्येचनासे माछम होजायगी । यहाँ में पहिले 
वर्तमान की मान्यताओं का उल्लेख करता हूँ, पीछे आलेचना 


की जायगी। 
१ मतिज्ञान के दो भेद हैं. हर्तानिश्रित और अश्वतानिश्चित( १) 
ररुतज्ञान से जिसकी वुद्धि संस्कृत हुई है, उसको रूतकी 
आलोचना की अपेक्षा के त्रिना जो मतिज्ञान पैदा, होता है वह 


इरुतनिश्रित मतिज्ञान कहलाता है. । और जो शा्नसंस्कार के बिना 
स्वाभाविक ज्ञान होता है वह अरुतनिश्रित मतिज्ञान (२) है । 


२-झुतनिश्रित के चार भेद हैं-अवग्रह, ईंहा, अबाय और 
धारणा । 


३-इन्द्रिय और मन के निमित्त से दशीन के बाद जो प्रथम 
ज्ञान होता हैं वह अवग्रह (३) है | जैसे, यह मनुष्य है । 


४-अवम्रह के बाद विशेष इच्छारूप जो ज्ञान है वह ईहा। 





(१) आमिषिबोहिय नाणं दुविहँ पन्‍न्त | त॑ जहा छुयनिस्सियं अहुयनि- 
'स्सियं च--नंदी सूत्र |२६ | 

(२) पुन्व॑ सुयपरिकाम्सिय महस्स ज॑ संपर्य सुयाईयं । त॑ निस्सिय इयर एण 
आगीरस्तिय॑ मइचउक तं। विशेषावश्यक १६९ | 

(३) विषयविषयिसलिप्रातानन्तरमायग्रहणमव्मदः । त०  राजवारतिक 


१-१५-१ | विषयविषयिसंनिपातानान्तरसम॒ुद्भूतसत्तामात्रगोचरदर्शनाज्ञातमा- 
धमवान्तरसामान्याकारविशिष्ट वस्तुग्रहणसवगहू: | २-७ प्रमाणनयतलालाक | 
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(१) है | जंसे, यह पुरुष माछम होता है । अवग्रह के बाद संशय 
होता है जैसे यह स्री है या पुरुष ! इस संशय को दूर करके ईहा 
होता है जिसमे संशय की तरह अनिश्चित दशा नहीं होतीं, ज्ञान 
एक तरफ को झुकता है | संशय और ईंहा में यह अन्तर माना जाता है | 
७-विशेष चिन्होंने उसका ठीक ठीक निर्णय करना अंबाय 
(२) है । 
६-जाने हुए अथ का विस्मरण न होना धारणा (३) है | 
७-अवग्रह के दो भेद हैं, व्यज्ननाग्रह (४) और अर्थावग्रह | 
दर्शन के बाद जो अव्यक्तग्रहण होतो है वह व्यज्ञनावग्रह है उसके 
ब्राद जो व्यक्तंत्रहण होता है वह अथीवग्रह है । 
८-चक्षु और मन से व्यज्ञनावग्रह नहीं होता, क्योंकि ये 
(१) अंबग्रहीत5्थ... तद्िशेषाकांक्षेणमीहा । यथा पुरुष  इत्यवगृहीते 
तस्य भाषावयीरू पादिविशेपराकांक्षणमीहा | त० रा० १-१५-२ | अवमृहीताथ 
विशेषाकाक्षणमीहा | प्र० न० त० । अवग्रहेण विषयीकृतों योप5५:. अवान्तर- 
मनृप्यत्वादि जाति विशेषलक्षण: तस्य विशेष: कणाव्लाटादिभेदस्तस्याकाँ- 
क्षणम्म॑वित॒व्यता प्रत्ययरूपतयांग्रहणामिपुसु4मीहां इत्य॑मिंथीयते । रलाकंराबेतो- 
रिंका २-८ |] 
(२) विशेषनिर््ञानायाथांत्म्यावगमंनंमवोंयः । भाषादिविशेष॑निज्ञौनातस्य 


याधात्थथेन अवंगमनमवायः | दाक्षिणात्योंई्य॑ युवा गोरः इति वो। त० 
राजवातिक १-१५-३ इद्ितविशेषनिर्णयोध्वायः | ग्रे० नं० त० २-६ | 


(३) निश्ीतारधाविरमातिर्धारणा । १-१५-४ त० रा० | 


(४) व्यक्तम्रहणं अथौवग्रहः अव्यक्तग्रहणं व्यज्जनावाग्रहः । त० रॉ० 
१-१८-२ । सुप्तमचादितुृक्ष्माववीधसहितपुरुषवत्‌ ,। सिद्धसेनगागिकृत तल्ा्थर्गका 
१८ | 
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दोनों इन्द्रियाँ अग्राप्यकारी हैं. अर्थात्‌ पदार्थ का स्पश किये बिना 
पदाथ को जानती हैं । 

९-व्यज्ञनावग्रह चार इन्द्रियों से होता है, इसलिये उसके 
चार भेद हैं । अर्थावग्रह पाँच इन्द्रिय और मनेस होता है इसलिय 
उसके छः भेद हैं । इसी प्रकार इंहा, अवाय और धारणा के भी 
छः छः भेद हैं | इस प्रकार मतिज्ञान के कुछ ( ४+६+६+-६:-:२८ ) 
अद्वाव्स भेद हैं । 


१ ०-नत्रिषय के भेद से इन सब भेदों के बारह बारह भेद 
हैं इसलिये मतिज्ञान के कुछ ३३६ (२१८)८१२-३३६) भेद होते 
हैं। बारह भेद निम्नलिखित हैं---बहु, एक, बहुविध, एकिघ, क्षित्र, 
अंक्षिप्र, अनिसृत, ।निसुत, अनुक्त, उक्त, ध्रुव, अध्रुव । 


बहु--बहुत पदाथों का ज्ञाव । एक-एक पदाय का ज्ञान | 
बहुविध--बहुत तरह के पदार्थों का ज्ञान । एकविध-एक तरह के 
पदाथों का ज्ञान | क्षिग्र-शाप्र ज्ञान। अक्षिप्र-देरासे होनेवाला ज्ञान | 
अनिसत [१]-एक अंशको निकला हुआ देखकर पूर्ण अंशका ज्ञान या 
समान पदाथ को देखकर दूसरे पदाथ का ज्ञान | जसे-पानी के 





(१) वत्थुस्स पदेसादो वत्थुग्गहणं दु वत्थुदेंस वा । सम वा अव्ंबिय 
अगिस्सिद॑ अण्णवत्थुगई | ३१२ | पुक्खरगहणे काले हात्थिस्सय वदण 
गवय गहणे वा | वत्यंतर चंदस्स य घेणुस्स थ बीहणं चु हवे। ३१३; 
गोम्मट्सार जीवकांड । एवं अनुसानस्पृतिप्रत्यमिनज्ञानतर्काख्यानि चल्वारि 
मतिहानाने आनिसतताथविषयाणि केबछूपरोक्षाणि एक देशतोडपि वेशया- 
भावाद, शेषाणि ... वहाग्रथोवेषयाणि मतिज्ञानानिं सांव्यवहारिक प्रत्यक्षाणि। 
गो० जी० यॉका | 
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ऊपर सूंड दखकर पानी के भीतर अविष्ट हाथी का ज्ञान अथवा 
मुखको दखकर चेद्रका ज्ञान । स्मृति, प्रह्मभिज्ञान, तक और अनुमान 
इसीक्रे भातर हैं | निसत- परा निकल जाने पर उस पदार्थ का ज्ञान। 
अनुक्त(१) बिना कहे अथात थोड़ा कहे जाने पर पूरी बातका ज्ञान । 
उक्त-परी बात कही जानिपर पदाथ का ज्ञान । प्रव-एक सरौखा 
ग्रहण होते रहना । अधुब--न्युनाधिफ ग्रहण होना । 

११-बारह भेदों में बहु बहुविध, क्षित्र, अनिद्तत, अनुक्त 
प्रुव, ये छः भेद उच्च श्रेणीक्रे हैं और बाकी छः निम्नश्रेणके हैं । 

१२-मति, स्मृति, संज्ञा, चिन्ता, अभिनिवोध ये सब 
मतिज्ञान हैं । 

१३१- अररुतनिश्चित मतिज्ञानके भेद बुद्धि की अपेक्षा चार 
हैं | औधत्तिकी, वैनयिकी, करमंजा, पारिणामिकी । ( ये चार भेद 
दिगम्बरसम्प्रदाय में प्रचलित नहीं हैं, छेकिन बुद्धियोंकी मतिज्ञान 
माननेक्र। उछल दिगम्बर शात्नों में भी मिछ्ता है । तत्ताथ 
राजवार्तिक में(२) प्रातिमा, बुढ्गि, उपलब्धि आदिको मतिज्ञान कहा है ) 

उपदेश आदि के बिना किसी विषय में नई सुझ कराने 
वाली बुद्धि औत्पत्तिकी [३] बुद्धि है । नन्‍्दी सूत्र में औत्पत्तिकी 

(१) अलुक्तमामत्रायेग अतिपतते:-त० रा० १०१६-१० | 

(२) मतिःस्मरतिः संज्ञा चिंतामिनिवोधादयः हत्यर्थः । के पुनस्‍्ते * 
प्रातिभावुदध्युपलब्ध्यादयः | त० रा० १-१३-१ | 

(३) उत्पत्तिंव न जाप्राभ्यासकर्मपरिशालनादिकम्‌ , श्रयोजन कारण 
यस्‍याः सा आऑत्पत्तिकी | नठ सर्वस्याः बुद्धेः कारण क्षयोपशमः तत्तथमुच्यत 
उत्पत्तिरेव प्रयोजनमस्या: इंति उच्यते, क्षयोपश्यमः स्वबाद्धिसाघारण: तता 
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ब्रद्धि के २६ उदाहरण दिये हैं, जो बहुत मनोरंजक हैं | यहा एक 
छोठासा उद्घहरण दिया जाता हे । एक पुरुष की दो विधवा 
स्लियों में पत्र के विषय में झगड़ा हुआ । दोनों ही कहती थीं कि 
यह मेरा पत्र है | न्यायाधीश ने थाज्ञा दी कि पृत्र के दो टुकड़े 
किये जाँय और दोनों को एक एक टुकड़ा दिया जाय | जो नकी 
माता थी वह तो इस न्याय से संतुष्ट हो गई, परतु जो असली 
माता थी उसका प्रेम उमड़ पड़ा | वह बोली-यह मेरा पृत्र नहीं है 
परा पत्र दूसरी को दिया जाय । इस प्रकार असली माताका पता 
लछगगया न्यायाधीशक्ी यहाँ और्पत्तिकी बुद्धि है । श्रेणिक चरित्र 
आदि में अमयक्रमारकी वृद्धि की जो उदाहरणमालों दी गई है, वह 
सब औ्पत्तिकी वृद्धि का उदाहरण है। 
ु विनय [१] अथांत शात्र या शिक्षण । शार्त्नीय ज्ञानस जो 
बुद्धि का असावारण विकास होता हैं और उस पर जो विशेष विचार 
होता है, वह वैनयिकी बुद्धि है | 
दो विद्याथियों की एकसा शिक्षण देने पर भी एक विद्या के 
रहस्य को अधिक समझता है, और दूसश उतना नहीं समझता । 
यह वैनयिकी बुद्धि का अन्तर है| 


नसों भंदेन प्रतिपातानीवन्धन॑ भवत्ति | अथ चचुद्धचन्तराक्रंदेन अतिपत्यथ 
व्यपदेशा-तरं कुमार तत्न व्यपंदेशोन्तेंरनिमित्ं अन्न न किम्पि विनयादिकं 
विधते कवलमेबमेव तथोत्पत्तिरेति सेब साक्षानिर्दिशं । नन्‍्दवृत्र थका | 
पु्व॑ अदिद्रमस्त्अमवेइयतक्खणवरितुद्धगरियत्या । अंच्वॉहमफलजोगा बुद्धी 
उत्पांतेया नाम | नन्दी २६। 

(१) मरानेथरणसमस्धा तिवगा सुच्धगहियपेजांठा | उम्जो ढोप 
फंलबेई विणयंसमुत्था हवइ बुढी। हर 
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शिल्पादि के अभ्यास से जो बुद्धि का विकास होता है 
है वह कार्मिकी अथवा कमजा [१] बुद्धि है । 

उमर के बढ़ने से अर्थात्‌ अनुभव के बढ़ने से जो बुद्धि का 
विकास होता है, वह पारिणामिक्ी [२] वृद्धि है । 

* मतभेद और आलोचना 

में कहचुका हूँ कि मातिज्ञान का यह वर्णन शताब्दियों के 
विकास का फल है | म. महावीर के समय में यह इतना या ऐसा 
नहीं था । इस विषय में अंनक जैनाचायें के अनेक मत हैं तथा 
बहुत सी मान्यताएँ अनुचित भी मादम होती हैं । 


मतिज्ञान के रुतनिश्चि और अझुत॒निश्वित ,भेदों का 
ख़रूप निश्चित नहीं है । अवग्रह आदि शरुतनिश्रित के भेद औत- 
तिकी आदि बुद्धि में भी पाये जाते हैं । बुद्धियों के द्वारा जब ज्ञान 
होता हैं तब्र वह अवग्रह्मदिरूप ही होता है | ऐसी हालत में अवग्र- 
हादि को बुद्धियों से अछग भेद क्यों मानना चाहिये । नन्‍दी के 
टीकाकार ने इस प्रश्न को उठाया है । वे कहते हैं [३]- 











(१) उचओगादिट्ठतारा कम्मप्संय परिघोलण विपत्ताला । साहुकार 
फलवई ,कम्मसमुत्या हव३ बुढ़ी । नन्‍्दी० २६ | 

(२) अशुमाणहेठ दिद्वंतेसाहिआ वयविवागपरिणामा | ,हिआनिस्सेअत- 
फलवइ बुद्धी परिणामिआ वाम | नन्दी० २ 

(३) औत्पतिक्यादिकमप्यव्ग्रहाद्रिपमेवतत्कानयोविशेषः ? उच्यते, 
अवग्रह्यदि रूपग्रेव पर शात्राउसारमन्तरेपोत्पयते इति भेंदनोपन्यर्तं। नन्‍्दी 
टीका २६ | 
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४ औद्त्तिकी आदि बुद्धि भी अवग्रहादि रूप है । फिर 
दोनों में विशेषता क्या है ! इसका उत्तर यह है कि औ्व्पत्तिकी 
आदि बुद्दियों में शात्रों का अनुकरण नहीं होता | यही इन दोनों 
में भेद है ।” 

परन्तु यहाँ प्रश्न तो यह है कि अवग्रहादि भेद जब इ्रुत- 
निश्चित और अछूतनिश्रित में पाये जाते हैं तब वे सिर्फ रतनिश्चित 
के हीं भेद क्यें। माने जायें ! वास्तव में अवग्रहादिक को ऋूतनिश्रित 
या अरुतनिश्रित के मुलभद नहीं| मानना चाहिये | 


इधर औत्त्पत्तिकी आदि को अऋतनिश्रित कहा 6. परल्तु 
बैनयिकी में स्पष्ट ही हुतनिश्रचितता है | नन्‍्दी के ठीकाकार [१] 
इस विषय में कहते हैं--- 


“यर्यापे रुताम्यासके विना वैनयिक्नी वुद्धि नहीं हो सकती 
परन्तु इसमें ररृतका अवरम्बन थोड़ा है. इसलिये इसे अररुतनिश्रित 
में शामिल किया है [” 


इसके अतिरिक्त यह भी एक विचार की बात है कि अवग्रह्द, 

इहा, अवय, धारणा को झूतनिश्चित कहने का कारण क्या है ! 
इनक साथ रूतका ऐसा कौनसा सम्बन्ध है जो अररर्तनिश्रित के 
साथ नहीं है | कीडी आदि को भी अत्रग्रह आदि ज्ञान होता है । 
उनमे ऋुतसंस्कार क्या है १ और नन्‍दी सूत्र आदि में जो अहूत- 
(१) नन्वइ्र्तनिश्रिता बुद्धया वक्‍्तुममिश्रेताः ततो यदस्थाः विवर्नयृत्रा- 


थेंगृहीतसारत॑ ततो5इरुतनिश्रित्ल॑ नोपयते, नहि शरुताभ्यासमन्तरेण त्रिवर्गसृत्रार्थ 


शहीतसारतं सम्भवति । अन्नोच्यते--इह प्रायोइतिमाशित्याररुतनिशितजलमुत्त: 
ततः स्वत्पश्सतमावेषपि न कश्रिद्ोषः | नंदी टैका २६ | 
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निश्रित के उदाहरण दिये गये हैं उनमें एक भी ऐसा नहीं है 


जिसमें पृष रुतसंस्कार न हो । 

अगर यह कहा जाय कि ईंहामें विशेपनिर्णय करने के लिये 
विशेष शब्दन्यवहार की आवश्यकता होती है वह शब्दव्यवहार 
ररुतसंस्कार के बिना नहीं हो सकता इसलिये इसे ऋरूतनिश्रित कह। 
ह। परन्तु यह कहना भी ठीक नहीं माद्धम होता क्येंकि इससे भी 
ज्यादः रब्दव्यबहार तो अछतनिश्रित में करना पड़ता है। इसके 
अतिरिक्त अवग्रह तो बिना शब्दव्यवहार के भी होता है. तब 
अबग्रह को ऋूतनिश्रित क्‍यों कहना चाहिये ! 

हुतनिश्रित अहतनिश्चित के वर्तमान भेदों में कुछ न कुछ 
गद्दवडी जरूर रहगई है या आगई है | माछम होता है कि इसी से 
आचाय उमाखातिने अपने तत्ताथोधिगम में इन भेदें। का बिलकुल 
' उल्लेख नहीं किया न तत्ताथ के टीकाकारों ने किया है । 

फिर भी यहां मतिज्ञान के रुतनिश्रित और अश्रतनिश्रित भेदों का 
निषेध नहीं किया जाता सिर्फ उनके लक्षण आदि विचारणीय कहे जाते 
हैं। अबग्रह, ईहा आदि को इरुदनिश्रित के भेद मानना, ठीक नहीं 
है । दोनो की परिमाषाएँ निम्नल्ठेत्तित करना चाहिये | ररुतज्ञान से 
, किप्ती बात को जानकर उस पर विशेष विचार करना ररुतनिश्रित 
और बाकी झद्विय अनिन्द्रिय से पेदा होनिवाला स्वाथज्ञान अहत- 
निश्चित है | वैनयिकी बुद्धि को श्रतनिश्चित में ही श[मिठ करना चाहिये। 

अवग्रह्मदिकि विषय में भी जेन शात्रोमें बहुत से मतभेद 
पाये जते हैं । विशेषानश्यक भाष्यकारने अन्य जैनाचाय्योंके दार। 
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बताये हए अवग्रह्मदिके लक्षणोंका खण्डन किया है। पहिले जे। मेंने 
अबग्रह का लक्षण लिखा है वह दिगम्बर सम्प्रदायक अनुसार हैं 
और गेताम्बर सम्प्रदायके नया|येक्राने भी उपयुक्त छक्षणका माना है। 
परन्तु विशेषावस्यककार का उसके विरोध में निन्नल्खित वक्तव्य है । 


१-अवग्रह में विशेबका ग्रहण नहीं होता किन्तु सामान्य 
मात्रका अहण होता है । इसलियि “यह मनुप्य है! इस अ्रकारंक 
ज्ञानकी अवग्रह नहीं कहसकते | वास्तव में यह अपाय है | इसके 
पहिले जो अथ सामान्यका ज्ञान हैं वह अबग्रह है । 

२-यदि अबग्रहम विशेषत्रहण होता तो उसके पहिले हमें 
इंहाज्ञान मानना पड़ेगा (१)। सामान्यज्ञानसे विशेषज्ञान होने में ईहा 
होना आवश्यक है । पतन्‍तु अवग्रहके पहिले ईहा असंभव है । उसके 
पहिले तो व्यञ्जनावग्रह रहता है । 

३-शास्म अव्ग्रह एक समयका कहा (२) है और वह 
अवक्तव्य, सामान्यमात्रप्राही और नामजाज्यादिकी कल्पना [३] रहित 
है। तब उसमें मनुप्य आदिकी कल्पना केसे होसकती है ? अवमग्रह 





१ कि सद्दो किससदी चडणीहिरु सद्द एवं किह जुत्तों | अह पृथ्वमीहिऊर्ण 
सद्दोति मर्य॑ तई पुष्य | १५७ | किंतं पुच्वे गहिआं जमीहओं सद्द एड विष्णार्ग 
जह पुव्व॑ सामण्णं जमीहमाणस्यथ सद्दोत्ति | २५८ | अत्थोग्गइओ पृच्व॑ होयब्वे 
तस्स गहणकालेणं । एुब्मं चु तस्स वंजगकालों सो अत्य परिछण्णों | २५९ |. 
जइ सद्दोचि न गहिआं न उ जाणइ जे क एस सद्दोपि | तमझुच सानण्णे गहिए 

मसांगिल्ल३ विसेसी | २६० | * * 

२ उन्नहें इकसमइए, अन्तों मुहुत्िजा इहा अन्तोमहु्तिर अवाए, घारणा 
सख्ेज्ज वा काल असंसच्जं वा का । नन्‍्दीदत्र ३४ 

३ अव्वक्तमणिहेसं साभण्णं-कृप्पणारहिय | २६२ | विं० भा० 
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ने एक ही समग्रक्ा है जब कि मनुष्य शब्द ब्रोलने में असंख्य 
समय हुगजाते हैं | 

९--अबग्रह को विश्ेपग्राही गानने से अवग्रह अनियत [निशेष- 
ग्राह हो जायगा । किसी मनुष्य को ऐसा अवग्रह होगा कि “यह 
कई टम्बा पदा4 है,' किसी को ऐसा अब्ग्रह होगा कि * यह मनुष्य 
है! किसो को होगा कि “यह स्री है! आदि | 

विशेषाइइयक भाष्य की २७०-१७१-२७२ मौीं गाथाओं में 
दस दोप दिये गये हैं, जिनमें से मुख्य मुझ्य मेने ऊपर दिये हैं | 

प्यकार के इस वक्तव्य में कुछ युक्ति होने पर भी दूसेर 
जनाचार्यो की तरफ से भी आपति उठाई जा सकती है | 

१ यदि अग्मग्रह बिलकुल निर्विकल्प है तो उस और दही-' 
नोपगोग में क्या अन्तर रह जाता है ! 

२ पिलकुछ निर्विकल्प अवग्रइ के बहु, वहुविध आदि बारह 
भेद कैसे हो सकते हैं ? और जब अवग्रद्द का कार सिर्फ एक 
समय का है, तब उसमें क्षित्र, अक्षित्र भेद कैसे आ सकते हैं ! 

यहाँ भाष्यकार ने अथीवग्रह झ दो भेद किये हैं एक नैश्वगिक 
देसरा व्यावहारिक । उनका कहना है कि “जो एक समयवर्ती 
नैश्वायिक अबग्रह है उसमें बह आदि बारह भेद नहीं हो सकते 

| परन्तु भाष्यकारकों यह युक्ति बहुत कमजोर है व्यावहारिक 
अबग्रह तो वास्तव में अपाय नामका तोसगा ज्ञान है, इसलिये वात्तव 
में व्यावहारिक अबग्रह के बारह भेद, अथाय , के बारह 
भेद हुए | वास्तव में , अवम्रह तो भेदराहित ही रहा -। इतना 
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ही नहीं किन्तु जब उसमें इतना भी विशेष भान नहीं होता कि यह 
रूप या रस है, तब इन्द्रियों के भेद से उसके छः भेद भी नहीं 
बन सकते हैं | इसलियि वर्तमान में दशनोपयोग जिस स्थान पर है 
उस स्थान पर अर्थीवग्रह आ जायगा तब इसके पहिले दशनोप- 
योग की मान्यता न रह सकेगी | 


इसके अतिरिक्त व्यञ्जनावग्रह का भी एक्र अश्व है कि 
व्यव्जनावग्रह का स्थान क्या होगा ? 

अवग्रह के दो भाग हैं व्यञ्जनावग्रह और अभरीवग्रह । 
अथीवग्रह के पहिले व्यम्जनाश्मह माना- जाता है । इसमें पदाथ का 
अव्यक्तप्रहण होता है । परन्तु जैनाचार्यो में इस विपय में भी बहुत 
मतभेद है | यह बात सर्वमान्य है कि व्यज्जनावग्रह अथीवग्रह के 
पाहिले होता है और सिर्फ चार ही इन्द्रियों से होता है। सर्वार्थसिद्धि- 
कार ने एक उदाहरण से इस वात को इस तरह स्पष्ट किया है 


जैसे किसी मिट्टी के नये वरतनपर पानी की एक बँद डाले 
तो वह तुरत सुखजाती है, परन्तु एकक बाद दूसरी बंद डालनेपर 
वारेधीर वतन गीछा होने छगता है । इसी प्रकार शब्दादिक भी 
शंद्र्यां स आरम्भ में व्यक्त नहीं होते परन्तु धीरे धीरे व्यक्त होते 
है| व्यक्त होना अथावग्रह है और अव्यक्त रहना व्यञ्जनावग्रह [?] है | 








१ यथा जलकण दविजिपिक्तः शराबोधमिनवों नाद्मवाति स एवं पनः पन 
सिच्यमानः शर्नेस्तिम्यते, एवं श्रोत्रादिविश्रियेष्त॒ शब्दादिपारिणिताः पुदुगछा 
हिल्यादिषु समयेषु गृह्मम्राणा न व्यक्तीमवन्ति पुनः पुनरवग्रहे सति व्यक्तीसवन्ति | 
सवभसाद्वे १-१८ | राजवातिक में भी ऐसा ही कथन है। 


मतभद ओर आलोचना [२६१ 


विशेषानश्यक में इस वक्तब्य के खण्डन में कहा गया है कि 
* सत्र विपयो और सब विपय व्यक्ताव्यक्त होते हैं, इसलिये किसी 
के! व्यक्त कहना या विसी को अब्यक्त कहना ठीक नहीं | साथ 
दी नन्‍्दीसत्र के अनुसार चक्षु और मन से भी अव्यक्तग्रहण हो 
सकता दे १] इसलिये व्यज्ञनावग्रह छः इन्द्रियों से मानो पड़ेगा; परन्तु 
यह आगम के विरुद्ध है । 

विशेषावश्यक टीका का यह वक्तन्य अनुभव और थुक्ति के 
विरुद्ध माढम होता है। सबर्थति्नि के वक्तव्य का समर्थन नन्‍दी- 
सत्र के वक्तत्य से भी होता है | वहाँ पर 'सोते हुए मलुष्य को 
बारवार जगाने! में व्यजनाबग्रह बतढछाया है और सर्वा्र्सिद्धि की 
तरह मिट्टी के बर्तन का भी उदाहरण (२) दिया है। नन्‍्दीसृत्र का 





१ नन्दापृत्र में व्यंजनावामह के चार भेद ही माने हैं। शब्दके स्येजनाव- 
ग्रह का निरुपण करते समय अव्यक्त शब्द अहण कं व्यजनावम्रह कहां है। 
परन्तु आभ है कि उनने रूप का भी अव्यक्तमहण बतलाया है, जब कि नेजोंसे 
अ्यंजनावग्रह नहीं माना जाता | 'से जहानामए केड पुरिसि अब्वर्त रूपं पासिष्जा 
तर्ण रूवति उग्गहिए *” आदि । 

२ पडिबोहगदिट्वेतेंणं से जहानाम कई पुरिसे कंची पुरित्त सुत्त पडिवो- 
हिब्जा अम्र॒ग्राअमुगत्ति, तत्थ चोअगरे पन्‍नवर्ग ऐवं वश्रासी--किं एग्समयपविद्ठा 
पुगला गहणमामच्छोति दुसमयपत्िद्ठा पुदंगला गहणम्रागच्छाति जावदससमयप- 
विट्ठा पृग्गला गहणमागच्छोति संखिज्जमसंगपतविद्ठा पुग्गला गहणमागच्छंति 
असंख्िब्जत्मयर्पपिट्टा पुग्गला गहणमागच्छात्ति | एवं वदत॑ चोअग्ग पण्णवए 
एवं वयासी नोएकगृत्तमयपविद्ठा पुग्गला गहणमागच्छति'" अश्ंखिज्जसमय-- 
पविद्ठा एग्गठा गहणमागच्छन्ति | सल्ृगढिट्रेतिणं से जहानामए फेर पुरिसि आवाग- , 
सीसाओ मं गहाय तत्थेकं उदगविंदु पक्खेंवेज्जा से नद्ठे - अण्णेवि-पविखेत्ते सेवि 
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वक्तव्य इतना स्पष्ट है कि भाष्यकारने जो नन्‍दीसूत्र के अर्थ बदलने 
की चेथ्टा की है वह व्यथ ही गई है । ननदसत्र में (१) यह बात स्पष्ट 
है कि व्यञ्ञनावग्रह में अन्यक्त रस का ग्रहण होता है जब कि 
अथीवग्रह में रस का अहण होता है। 

वर्तमान मान्यताओं के अनुसार व्यमनावग्रह का छक्षण 
ऊपर दिया है। विशेषावश्यक में उसका समन्वय नहीं होता इस 
लिये व्यज्ञनावग्रह का खरूप भी दूसरा ही है | वे कहते (२) हैं-- 

“जिस ग्रकार दीपक से घड़ा प्रगट होता हैं उसी प्रकार 
जिसके द्वारा अर्थ ग्रगट हो उसे व्येजन कहते हैं । उपकरण इंद्विय 
और शब्दादि परिणत पुद्गलों का सम्बन्ध व्यंजन है । इंदिय, अर्थ 
और इन्द्रियार्थसयोग तीनोंही व्यंजन कहलाते हैं। इनका ग्रहण 
करना व्यंजनावग्रह है । यद्यपि व्यंजनावग्रह में ज्ञान का अनुभव 
नहीं होता तो भी वह ज्ञान का कारण होने से ज्ञान कहलाता 





नंड्े, एवं पदिसप्पमाणेसु पक्खिप्पस्ताणेष्त होही से उदगरविंदू जेणं ते महगं राेदि 
इति, होही “जे ठाहिते, “' भारिदिति पव्राहेहिति एवार्मद पविखव्यमाणेहि 
पविखिप्पम्राणेहिं अगतेहिं जाहे तं वंजर्ण पूरिअ होई ताहे “हुं' ति करेई। 
नन्दापूत्र | ३५ 

१ से जहानामंगे केह पुरिसि अच्बत्तां रत्तं आसाइब्जा ते रसत्ति 
उजहिए | ३५ | नन्दीसूत्र के टीकाकार मलयगिरि ने विशेषावश्यक का अनुक- 
रण काके नन्‍्दीतृत्र के अथे बदलने की चेष्टा की है, पर्तु यह अराचित है | 

२ वंजिय्जड जेणत्थो घडोन्य दीवेण बंज् तं च। उनगरणिदियसद्ाह 
परिणयदव्वसम्बन्धो।| १९४ | अण्णाणं सो वहिराइणं व तक्कालमठुबलम्भाओं । 
न तदंते तचोश्िय उबलंभाओ तओ नाग | १९५ | तकालम्सिवि नाण॑ तत्थत्वि 
तु ति तो तमब्वच ।-वहिराईणं पुण सो अन्नाणं तदुसयाभावा | . 
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है। उस समय ज्ञान बहुत थोड़ा है इसछिये वह अव्यक्त है, बहिरों 
की तरह अज्ञान नहीं है ।” 


व्यंजनावग्रह का इसो प्रकार का वििचन जरा सष्टता के 
साथ तिद्ठसेन गर्णाने तत्नाथभाष्य की टीका में किया है | वे कहते हैं 

“जिस समय स्रशन आदि उपकरण इन्द्रियों 
का स्पशादि आकारपरिणत पुद्गछोंक्रे साथ संत्रंध होता है और 
यह कुछ हैं! ऐप ज्ञान नहीं होता किन्तु सोते हुए या उन्मत्त पुरुष 
की तरह सृक्ष्म ज्ञानगछा होता है, उत्त स्व स्परीन आदि इन्द्रिय 
अकियों से मिले हुए पुदूगछों से जितनी विज्ञानशक्ति प्रगट होती है 
' वह व्यज्ञन [पुदलूराशि ] का ग्राहक व्यज्ञनावग्रह (१| कइलता है । 

व्यज्ञनाबग्नह का यह विवेचन सत्य के समीप पहुँच जाने 
पर भी अस्पष्ट है | इन्द्रिय, अथे और संयोग ये त॑नों ही व्यज्जन 
[२] कहे गये हैं परन्तु व्यञ्जनावम्रह में इन्द्रियग्रहण कैसे हो सकता 
है? अथोवग्रह में भी विशेष अर्थक्रा ग्रहण नहीं होता तब व्यज्जनावग्रह 
में अथग्रहण केत्ते आ जायगा ? ओर संग्रोग का ज्ञान तो संयोगियों 
के ज्ञान के त्रिना हो नहीं सक्रता, इसलिये यहां संयोग का गहण 
कैसे होग ? यदि कहा जाय कि व्यज्जन का अथ अव्यक्त है तत्र 








(१) यदोपकरणेन्द्रियरथ स्पशनादेः पुदगले: स्पशायाकारपरिणतः सम्बन्ध 
उपजातों भवति न च क्रिमप्योदिति ग्हणाति किन्लन््यक्तविज्ञानाध्सो प्प्तमत्तादि 
मृक्ष्माववाधसहितपुरुषवत्‌ इति तदा तेंः पुदुेः स्पशेनाथुपकरणेन्द्रिय्सशिष्ट- 
स्पशीयाकारपरिणत]दगलराशेरव्यजंनाख्यस्य आहिकाध्वग्रह इति भण्यते | १-१८ 

(२) व्यंजनशब्देनोपकरणेल्द्रियं शब्दादिपरिणतं वा द्व्यं तयोःसम्बन्धो वा 
गु्यते | नन्‍्दी टाका ( मत्यागेरि')'३५ | 5५ ० जि कट औ कै 
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प्रश्न यह होता है कि व्यञ्नन का अथ अव्यक्त क्यों हुआ ? व्यज्ञन 
का अथ तो प्रकट होना” या 'ग्रगट होने का साधन ! 6 | सवोध- 
सेद्धि (१) आदि में भी व्यज्ञन का अथ अव्थक्त किया हैं इसालिय 
वह भी शकास्पद है । इसके अतिरिक्त यह भी एक प्रश्न है कि 
यह अव्यक्तता किसक्री और कैसी ? विशेषावश्ष्यक के मतानुसार तो 
अथीवग्रह में इतना विषय भी नहीं होता कि यह रूप है या शब्द, 
तब अथीवग्रह भी अव्यक्त कहलाया । ऐसी हालत में व्यज्नावग्रह 
दी अव्यक्तता का क्‍या रूप होगा £ अथवा क्‍या केवल सामान्य, 
किसी प्रत्यक्ष का विषय हो सकता है (२) हम को इतना भी न माद्ूम 
हो कि यह कानका विषय है था नाकका, फिर भी ज्ञान हो यह 
कैसे सम्भव हैं ? इस प्रकार अथोवग्रह को सामान्यमात्र- 
ग्राह्न मानने से व्यञ्ञनावग्रह का स्वरूप कुछ समझ में नहीं आता 
और अथीवग्रह भी ज्ञानरूप नहीं रहता और न इन दोनों के अनेक 
भेद बन सकते हैं:। ह 

मतलब यह है कि नन्‍्दीसूत्र और स्वोभसिद्धि आदि: में 
जो मिट्टी के घंड़े का ब्शान्त देकर व्यज्ननावग्रह का खरूप कहा है, 
बह ठीक है परन्तु उसके कारण का उछेंख ठीक नहीं हुआ। विशेषाकर्यक 
में कारण का उल्लेख कुछ ठीक करके भी स्वरूप बिगड़ गया है। इसके 
अतिरिक्त कारण के विवेचन में भी शंकाएँ हैं । वास्तव में व्यजना- 
वग्रह की गुत्थी ज्यों ज्यों ुलझाई जाती है, वो त्यों उल्झती जाती 
है | इस विषय में एक प्रश्नगाढा खड़ी की जाय इसवी अपेक्षा पहिलि 





, (() ब्यंजनं अच्यक्त | सर्वाथापिद्धि १-१८ | त० राजवार्तिक १-१८ 
(२) निर्षिशेष॑ हि सामान्यं भवेत्वरविषाणवरत्‌ | 


मतभेद ओर आलोचना [ २६५ 


कुछ बातों का निर्णय कर लेना अच्छा है। पहिंढे उपकरणेन्द्रियका 
स्वरूप कहा जाता है । 


४ इन्द्रियों के दो भेद हैं, भावे-द्रिय और दब्येन्द्रिय | भावे- 
न्द्रिय तो कमेका क्षयोपशम और आत्मा का परिणाम है । द्रव्येग्द्रिय के 
दो भेद हं-निवृत्ति और उपकरण। इन्द्रियकार आ््प्रदेशों की रचना 
आभ्यन्तर निवेत्ति है और इन्द्रियाकार पुदगल--परमाणुओं की रचंना 
बाह्य-निवात्ति है । लनि्रेत्ति का जो उपकार करे वह 
उपकरण है | जैसे आँखमें दालके वराबर जो छोटा गठ है वह 
निर्वृत्ति है उसके चार्ये तरफ़ जो काछे। गठा और सफेद गठ है 
वह अभ्यन्तर उपकरण है और पढक वगैग्ह वाह्य उपकरण हैं । 
इसी प्रकार अन्य इन्द्रियों में मी समझना चाहिये!” ।* यह स्वार्थसतिद्नि 
का (१) कथन है जो कि दिगम्बर सम्प्रदाय में सर्वमान्य है । 

४ अंगोपांग नामकरम से बनाये हुए इन्द्रियद्वार, करम-विशेप से 
संस्कृत शरीर प्रदेश, निर्दत्ति है और उसका अनुपधात या अनुग्रह 
करनेवाले उपकारी [२] हैं [? 





१ उत्सेधांगुलाप्॑स्पेयमागप्रमितानां शद्घानामात्मम्रदेशानां प्रतिनियतचक्षु 
रादीख्दियसंस्थाननावस्थितानां वुत्तिरभ्यन्तर निवृत्ति: | तेप्वामग्रदेशच्विस्रियव्यप- 
देशमाक्षु यः प्रतिनियतसस्थानी नामक्मोर्दयापादिताबंस्थाविशेष: पुदुगलंप्रचय॑ 
सा वाह्या निरवृतिः | येन निवुत्तेरपकारः कियते तदुपकरणम | पूर्ववत्तदपि द्विंविधम | 
तत्राम्यंतरं कंप्णशुक्रमण्डलूम | वाह्ममक्षिपरप॑क्ष्मयादि | स्वार्धसिद्धि २--१७। 

२ निर्वुत्तिस्ञोपांगनामनिर्वर्तितानीन्ियद्धाराणि, कर्मविशषसंस्कृता शरीर- 
(अदेशाः निर्माणज्ञामान्नोपांगप्र्यया मूलगुर्णानिवेतनेत्यर्थ:। उपकार्णं वाद्यमाभ्यंतरं 
च्‌ निर्व॑र्तितस्याठपधाताइम्रहाम्याप्ुपकारीति | उ० _त्वाधसाप्य-२-१७ 
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उमास्वातिकृत तत्ताथ भाष्यका यह बक्तव्य संवाथसिद्धि के 

गुकूल है परन्तु भाष्य के टॉकाकार सिद्धसनगणीन जो इनका अथ 
किया है वह सर्वाथसिद्धि के विरुद्ध हे । सवाथसिद्धिकार जिसे 
बाह्यनिददत्ति कहते हैं उसे ये आभ्यंतर निवृत्ति (१) कहते हैं और 
सर्वाथसिद्धिकार जिसे वाह्योपकरण कहते हैं उसे भाष्य टठॉकाकार 
बाह्य-निवृत्ति वहते हैं और स्परीन इग्द्रिय में बाह्य आम्यन्तरका प्रायः 
निषेध करते हैं | उपकरण के विषय मे उनका कहना है कि “ निवेति 


0७७ 


में जो अ्रहण करन की शक्ति है वह उपकरण है, निवत्ति और उपकरण 


का क्षेत्र एक ही है । आगम में उपकरण के वाह्य आभ्यन्तर भेद 
नहीं किये गये हैं यह किसी आचाये का ही सम्प्रदाय माहम (२) होता 
[ निवत्ति को इसलिये पहिंले कहा कि पहिले निवेत्ति होती है, पछि 





१ शप्कुल्यादिरूपा चहिस्पलभ्यमानाकारा निर्वीक्तेका, अपरा तु अभ्य- 
न्त्रनिदचि,: नानाकारं कायारऋयमसंख्येयमेदत्वादस्थ चान्तर्ब॑हिभेंदों निर्वुत्ते् 
काविताय:ः |“ वाह्या पुना्निवु्तिश्रित्राकारत्ाग्तोपानिवदधुं शवया यथा. भनुष्यस्य 
श्रोत्रे असम नेचयोर्मयपा<तः । , अश्वस्य मस्तक नेत्रयोरुपरिष्टासीध्ष्णाप्रम्‌ 
इत्यादि भेदादन्हविधाकाग: । 


२ तत्च स्वविषयग्रहणज्ञक्तियुक्ते खंगस्पेवधारा लेदनसमर्था तच्छक्तिरूप- 


.मिद्धियान्तरं निवुतों सत्यपि शक्त्युपधातेविंषयं न गृहणाति तस्मानिर्वृत्तेः श्रवणादि- 


संज्ञके द्रन्येन्तिये तद्भावादा मनोइनुपघातालग्रहाभ्यां यदुपकारि तदुपकरणेस्िय॑ 
भरवेति, तन्च बहिपेति अन्तुव॑रत्ति च निवृत्ति द्रब्येन्द्रियापक्षयाब्स्थापि द्वेविध्यमा- 
वेधते । यत्र निवुत्तिद्रब्योद्धय तत्रीपक्रणेख्रियमाप न भिन्‍्नदेशवर्ति तस्येंति 
कथयतें तस्याः स्वविषयग्रहणशक्तिनिंवृत्तिमध्यवार्तिनावात्‌ *' आगमे त्‌ नारित के 
शिंदन्तवेहिभेंद उपकरणेत्याचार्यस्यव कुत्तोडपि सम्प्रदायः'। एकसतदभर्य दब्यस्ि 
यममिधीयत तद्भावेध्प्यप्रहणात---उपकरणल्ान्निमित्ततवाश्च [. निवृत्तरादों अमिधा 
जन्मक्तम प्रतिपादना4 तद्भावेहयुपकरणसद्भावात्‌ शस्र-शक्तिततू।.' ' 


नि 
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उपकरण होता है जमे पहिले शक्ष होता ह पीछ शक्ति आदी है” 


( (८७ («६ 


इन दोनों मतों में सवाथसिद्धि का मत ही ठीक मालम होता 
हैं| क्ताक्रि निवेत्ति आर उपकरण दोनों ही द्रव्येन्द्रिय हैं. इसलिये 
इनको शक्तिरूप कहना उचित नहीं । अगर उपकरण को शक्तिरूप 
कहा जाता है तो छृब्धिरूप भावन्द्रिय को क्‍या कहा जायगा ! 


दूसरी वात यह है ककि उपकरण रब्दका जैसा अर्थ है उसके अनु- 


सार किसी वस्तु की शक्ति की उपकरण कहना उचित नहीं माठम 
होता । तीसरी बात यह है कि पहिले उपकरण और अभी के संशेग 
को व्यज्ञन कहा गया 6 । अगर 3पकरण कोई शक्ति है तो उसके 


- साथ किसी अथ का संयोग न हो सकता । संयोग किसी द्रव्यके 


साथ कहा जा सकता है, न कि शक्तिके साथ । अगर कहा भी 


जाय तो जिसकी वह शक्ति हैं उसके साथ ही संयोग कहा जायगा,, 


न कि शक्ति के साथ | ऐसी हालत में ब्यज्जन ना छक्षण करते 
समय उपकरण और अथथ का संप्रोग कहने की अपेक्षा नि्वेत्त 


/ 5. हि 


और अथ का संयोग कईना उचित &ोगा | इसलिय सर्वाथसिद्दि में 


कही गई उपकरण की परिभाषा ठीक मानना पड़ती है । 


यहाँ तकके विवेचन से इतना सिद्ध होता है कि अन्य, 


विययों के समान इस विपय में भी जैनाचार्यों में खूब मतभेद है, 
और आचार्थोने अपनी इच्छा के अचुसार जोडतोड़ किया है; साथ 
दी इस समस्या को पूर्णरूप से सुलझाने में भी वे असफल रहे हैं | 
किस ग्रंथ के विवेचन में क्या न्रुटि है, यहाँ संक्षेप में इसका वर्णन 


दिया जाता है। ५ #--# कं बडपक 5... हे ॥300% ७ 


का 
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विशेषावश्यक साष्य के अनुसार अगर अवग्रह का विधे- 
चन माना जाय तो (१) अर्थावग्रह सिर्फ सामान्य को विषय करने 
वाछ्य सिद्ध होता है| परन्तु किसी भी ज्ञान का विषय सिर्फ़ सामान्य 
नहीं माना जाता | [२] अर्थाव्म्रह के बहु आदि भेद न बन 
सकेंगे | (३) व्यंजनावग्रह का विषय क्या है यह माद्म नहीं होता 
या तो वह अथॉवग्रह से अधिक विपयी ( विशेष विपयी ) बन 
जाता है या ज्ञानात्मक ही नहीं रहता । (9) उपकरण को शक्ति 
रूप मानने से उप्तका अथ के साथ संयोग सिद्ध नहीं होता । 


नंदाम्त्र टीका- में विशषावश्यकका ही अनुकरण है, इस 
लिये उसमें भी उपयुक्त दोष हैं । 

तत्वयाथे भाष्य टीका में भी विशेषावश्यक का अतुकरण 
है, परन्तु अवग्रह के विषयमें रूप रस आदि सामान्य रूप से विषय 
माने हैं | अर्थात्‌ अवग्रह में रूप तो माद्ूम होता है, परन्तु कौन 
रूप है यह नहीं माद्म होता (१] इससे उपयक्त दोषों में से सिर्फ 
१ आर ३ नम्बर के दोष रह जाते हैं। 


तत््वाथ भाष्य की व्याख्या अगर विशेषावश्यक का अनु- 
करण करके न की जाय तो उपकरणेन्द्रिय की व्याख्या सर्वार्थर्साद्ध 
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१ यदा है साणन्यन स्पशनन्द्रियेण रपशसामान्यमा: हीतमनिर्देश्यादिसूप 
तत उत्तर स्पशभेदावेचारणा इंहामिधीयते,। १-१५ | परन्तु 'अर्थस्य' इस सूत्रकी 
व्याख्यात्त इनन अवग्रह के विषय का नाम्रादिकत्पनारहित कहा है ओर ईहामें 
स्पशेक भेद पर विचार नहीं करते। किन्तु यह स्परश' है या अस्पर्श ऐसा त्रिचार करते 
हूं। ये परस्पर विरुद्ध उदाहरण इनकी अनिशित मति के सूचक मादूम होते हूं । 
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॥ ० मिल + | 


सरीखी हो जाती है । उससे चौथा दोष भी निकछ जाता है। 

नंदीसन्र की व्याख्या भी अगर विशेषावश्यक्ष के अनुऋरण 
मे न की जाय तो त्त्वार्थभाष्यके समान उसमें भी तीन दोष नहीं 
रहते | परन्तु उसमे एक नयी झंका है। नंदीसूत्र में अब्यक्त को 
व्यंजनावग्रह सिद्ध करके भी रूप का भी व्यंजनावग्रह बतलाया है । 
परन्तु यह बात ठीक नहीं है, क्योंकि चक्षुसे व्यंजनावग्रह नहीं होता | 

सवाथसिद्धि-के अनुसार अवग्रह की' व्याख्या में उपर्वुक्त 
चारों दोप नहीं रहते; परन्तु वे व्यंजन का अथ उपकरण इन्द्रिय 
न कर के “ अव्यक्त ” अथे करते हैं। यह अथ अनेक दृष्टियो 
से अनुचित है । 

पहिली बात तो यह है कि व्यंजन का अर्थ 'प्रगट होना 
या प्रगट होने का कारण” ही होता है न कि अव्यक्त | दूसरों बात 
यह है कि “ब्यंजनस्थावग्रह:” यह सूत्र अधस्थ! इस सूत्र का 
अपवाद है । यदि “अस्य” इस सूत्र में 'अर्थ! शब्दका अथ ध्व्यक्त! 
किया होता तो “यंजन! शब्दका अथे “अव्यक्त! कहना उचित कह- 
लाता; परल्तु सर्वार्यसिद्धिकार “अर? शब्दका अथे “गुणी' , करते हे 
और “इन्द्रियों से गणका सनिकष होता है” इस मत का खण्डन 
करते हैं | तब क्या व्यंजन में गुणी नहीं होता ! क्या वह सिर्फ 
गुणका होता है ! यदि नहीं तो, इस सूत्र भें अपवाद विधि क्‍या 
आई ! इन कारणों से व्यंजन का अर्थ ठीक नहीं है | 


इस अकार। उपयुक्त सभी प्रंथकारों ने कुछ न'कुछ त्रुटि 
खखी है और एक त्रुटि तो ऐसी है। जो सभी में एक सरीखी है। 
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सभीने चक्षु औ मन से व्यंजनावग्रह नहों माना, परन्तु इसका 
ठीक ठीक कारण काई नहीं बता पाता है। यथपि सभी प्रंथकार 
एक खर से वतलते हैं कि चक्षु और मन अप्राप्यकारी हैं. अथोत 
अर्थ-सम्पर्क के विना ही अर्थ को जानते हैं, पर्तु यह कारण ठीक 
नहीं माछ्म होता । अर्थ के सम्पर्क का व्यंजन के साथ क्या संबंध 
है ! जिस प्रकार ग्राप्यकारी में अथ और व्यंजन अवग्रह होते हैं, 
उस ग्रकार अप्राप्यकारी में क्यों नहों ! व्यंजन [ उपकरण ] तो दोनों 
जगह है | यदि कहा जाथ कि “उत्तका संयोग नहीं है? तो वह 
व्यक्त क्यों हो जाता है ? जहाँ अब्यक्त को भी जगह नहीं है वहाँ 
व्यक्त को जगह कैस मिछ सकती हैं? जिस प्रकार सुप्तावस्था में 
दस बार बुलाने पर प्रारंभ में नव बार तक व्यंजनावग्रह है, उसी 
प्रकार किसी को दस बार को४ वल्लु दिखते पर प्रथम नच धार 
तक व्यंजनावम्रह क्यों न माना जाना चाहिये ! सेति में आँखों के 
खुल जाने पर या स्ल्वान्यूद्धि निद्रा अंबि खजाने पर रूण्का 
व्यजनावप्रह क्यों न माना जाय £ या झंडा जाय कि कान + 
धीरे धीरे शब्द भरत रहते हैं और जब जे पूरे भर जाते हैं तब 
सुनाई देता है, ते। यह कढ्ना भी ठीक नहीं, क्याक्रि शब्द गन्ध 
आदि कान नाक में भमरके न! रह जात किन्तु तुस्त नष्ट छल 
जाते हैं । दूसरी बात यह है कि सुप्तावस्था में कान में यां नाक 
में कम शब्द या कम गन्ध जाते हो 'ऐसा नियम नहीं है| अधिक 
शब्द जाने पर भी सुप्तावस्‍्था में व्यंजनावग्रड होता है. और जागृत 
अवस्था मे उसी मनुष्य का थाड़े और मन्द शब्दोंसे भी अंर्थावग्रह 
होता है । इससे पग्राप्यकारिता, अप्राप्यकारिता अप्प्रह क्रे, व्यंजन 
और अथ भेद नहीं बना, सकती | 
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दूसरी बात यह है कि चश्नु को अश्राप्यकारी मानना भा 
है । प्रायः सभी जैन नैयायेकों ने चश्ुकी अप्राप्पकारी माना 
ओर किरणों का निषेध किया है। उनकी युक्तियाँ निम्न लिखित हैं। 

| १] चक्षुके ऊपर ।वेबयक्रा प्रभाव नहीं। पड़ता, जैसे 
तलवार का देखने से आँख नहीं कटती, अग्नि को देखने से आँख 
नहीं जलती आदि । 

(२) यदे चक्लु प्राप्पकारी हो तो वह आँखके अजन 
को या अजन-शलाकाको क्यों नहीं देखती ! 

(३) प्रापक्ारी हो तो निक>-दूरके पदाथ एक साथ न 
दिखाई दें | एकही साथ में शाव्रा और चन्द्रमा का ज्ञाव भी न हो 
न, बडे बड़े पेत आदि का ज्ञान हो । 

[४] आंखें से किरणों का निक्रठ्ना मानना अनुचित 
हैं।। आंखें। में किरण सिद्ध ही नहीं हो सकतीं । 

[७५ ] निकट का पदार्थ दिखाई देता है, दूर ' का नहीं 
दिखाई देता इत्यादि बातों में कम का क्षय्रोपशम कारण है।' 

आज वैज्ञानिक युग की कृपा से इस 'बात को साधारण 
विधार्थ। भी समझता है कि और से कोर पदार्थ क्‍यों दिखाई देता 
है, उपयेक्त मत श्रमयुक्त है, साथ ही जो नेत्रों से किरणें निकलता 
मानते हैं उनका कहना भी अ्रनयुक्त है। वास्तत्र में पदाथ से किरणें 
निकलती हैं, और वे आँख पर पड़ती हं । इससे हमें पदाय का 
ज्ञान होता है। ऊपर की युक्तियां निःसार' हैं। उनका उत्तर 
निम्न अ्रकार है । ' हक 


भ्‌ 
9 
हृ 
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[१] तल्यार को देखते समय आंखों पर तलवार की 
किरण पढतीं हैं, न कि तलवार । काटने का काम तल्वार का हैं, 
जलन का काम अग्नि का है, नाक उनकी किरणों का। हां ! किरणों 
का भी कुछ न कुछ अप्ता पडता है। हरे रंग का आंखों पर 
अच्छा खगव प्रभाव पडता हे, ज्याद: चमकदार और छाछ रंग का 
खराब प्रभाव पड़ता हैं | चचछ किएणों का भी बुरा अमात्र पड़ता 
है; ज्यादः सिनिमा देखने से, ट्राम बस आदि में बैठ कर पढ़ने से 


५ हक, अर 


आंखे जल्दी खगब होती हैं । यह किरणों का प्रभाव है। 


[२] फोकस ठीक व मिलने से अजन-शलाक्रा आदि 
दिखाई नहीं पड़ती । फोकस के ढछिये परिमित दूरी जरूरी है । 
(३) निकट या दृरके दो पदार्थ की किरणें जब आँख 
(५ ४५ ७३. औय* 


पर पडती हैं तब उसमें दोनों पदाय दिखाई देते हैं । 


[मे 


(४) आंखें से किरणे न निकलने की वात ठौक है। 
(५ ) क्षयोपशाम तो एक शाफ़े देता है, उस्ते हम लब्धि 


कहते हैं| देखने की लब्त्रि, तो सदा रहती है |.कोई पदाथ सामने 
छाने पर दिखाई देता है, प्रकाश से प्रगट होता है, इनका कारण 
क्या है ? इसका उचर जनाचार्यों के पास नहीं है। दर्पण में ग्रति- 
बिम्ब बताते हैं और उसे छाया कहते हैं; परन्‍्तु किरणों , के निमिच 
के बिना छाया कैस होगी : इच्यादि प्रश्नों के विषय में मी वे मौन 


। जनाचार्यो ने ग्राचीन मतका खण्डन तो जरूर ठीक किय। है 
परन्तु वे अपनी बात कुछ नहीं कह सके हैं | पदार्थ की किरणों के 
आंखपर पड़ने की वात माननेसे सब बातें ठीक द्वो जाती हैं। .. 


9 


ैँ 


गि[& 
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प्रश्ष-वर्तमान दिद्धान्त के 5 नुसार अधरे में दूर का चमक- 
दार पदाथ क्‍्यें दिखाई दता है और दूसरे क्यों नहीं दिखा देते ! 

उत्तर-चमकदार पदार्थ में सयं किरणें होतीं हैं इसलिये 
उप्तकी किरण आँखपर पहतीं हैं | इससे उसका ज्ञान होता है। 
दूसेर पदार्थों में किरणें नहीं होतीं हैं, इसलिये वे दिखाई नहीं देते | 
जब सूर्य वा उदय होता है तब उसकी किरणें उस पदार्थ पर 
पड़ती हैं, फिर लौठकर आँख पर पहली हैं इससे हमें वह पदाथ 
दिखाई देता है । पारदर्शक पदाथ पर पड़ी हुई किरणें लौटकर 
आँखपर नहीं पड़ती या पूरी नहीं लौटी, इसाल्ये वह गैक नहीं 
दिखाई देता। ये बाते बहुप्रचालित होने से यहाँ पर नहीं लिखी जाती । 
सार यह है कि जैनियों ने आँठ को जिस प्रकार अभप्राप्यकारी 
माना है, वह वैसी नहीं है । 

इस प्रकार किसी भी जैनाचार्य के मतानुसार अवग्रह के 
भेदों का ठीक विवेचन नहीं हो सकता है | अगर इस समस्याको 
हल करना चाहें तो हमें थोही थोड़ी अनेक जैनाचार्यों की बातें 
ग्रहण कर उन पर खतन्त्र विचार करना पड़ेगा । यहाँ निम्न- 
लिखित बातें ध्यान देने योग्य हैं । 

[ १ ] दर्शन की वर्तमान परिभाषा ठीक नहीं है। पढिले 
जो मैंने 'आत्मग्रहण दर्शन है! ऐसी परिमाषा लिखी है, वह स्वौकार 
करना चाहिये | 

[२ ] अर्थावग्रह में रूप रस गनध स्पश या शब्द का 
सामान्य ज्ञान मानना चाहिये | विशेषावश्यक को तरह रूप अरूप 
से परे न मानना चाहिये | 
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[ ३ ] विशेषावश्यक आदि में जो व्यंजनावग्रह का खरूप 
लिखा हैं वह ठीक है, परन्तु उपकरण का छक्षण स्वो॑सिद्धि आदि 
के अनुसार मानना उचित है । 

[9 ] चक्षु और मन को जनाचारयों ने जिस प्रकार 


अग्राप्यकारी मान है उस प्रकार अप्राप्पकारी थे नहीं हैं, किन्तु 


े 


अन्य इन्द्रियों की अपेब्य उन में कुछ विपमता अवश्य है । 

जब हम किसी पदाथ को छूकर उसके स्पडी का ज्ञान 
करते हैं तब उसमें अनेक क्रिया” होतीं हैं। पहिले उसके स्पश 
का ग्रभाव हमारी उपकरणेन्द्रिय पर पड़ता है, बाद में निवृत्ति 
इंद्रेय पर पड़ता है, अभी तक ज्ञान नहीं हुआ है, परछि भावे- 
न्यके द्वारा निवृत्ति इन्द्रिय का संवेदन हे।ता है, यह दर्शन है। 
पीछे उपकरण का संवेदन होता है, यह व्यंजनावग्रह है । पछि 
पदाथ के स्पश सामान्य का ज्ञान होता हैं, यह अर्थावग्रह है। 
बाद में ईहाए्क होते हैं | 

इंद्रियोंके चारों तरफ पतछा आवरण रहता है। कोई भी 
वाहिरी पदाथ पहिले उसीपर प्रभाव डालता है। जब ज्ञानोपयोग 
इतना कमजोर या क्षणिक होता है कि वह उपकरण के ऊपर पढ़े 
हुए प्रमावके सिवाय अर्थ की कल्पना नहीं करता तब वह व्यंजन 
( उपकरण ) को ग्रहण करनेवाला होने से ब्यंजनावग्रह कहलाने 
ठ्गता है । 


चक्षु इंद्िय के उपकरण की रचना दूसरे ढंग की है । चक्लु 
का उपकरण, चक्षु के ऊपर नहीं किन्तु उसके दाये बायें. छोता 
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है। जो बाह्योपकरण ( पछक वगैरह ) हैं वे देखते समय हट 
जाते हैं, इसलियि पदार्थ की किएणें उपकरण पर न पड़ कर निवृत्ति 
पर सीधी पड़ती हैं इसलिय वहाँ उपकरण [ व्यंजन , के जानने 
की आवश्यकता नहीं है | इसीसे उसके द्वारा व्यंजनावग्रह नहीं 
होता । यही बात मन के विषय में है। इस विपय में और भी 
विचार करने की आवश्यकता है | सम्भव है व्यंजगवग्रह के ठीक 
स्वरूप को सिद्ध करने “का कोई अन्य मार्ग निकले अथवा वू्यंजना- 
वग्रह का मानना ही अनावश्यक सिद्ध हों | यहाँ तो मैने त्रुटियों 
के दूर करके यथाशाक्ति समन्वय की चेश की है । 

*ह के विषय में भी जैनाचार्यों में मतमेद रहा हैं। पुराने 
लोग ईहा और संशय में कुछ अन्तर नहीं मानते थे परन्तु पीछे के 
आचार्यों ने सोचा कि 'संशय तो मिथ्याज्ञान है इसलिये उसको 
सम्यग्ब्ञान के भेदों में न डालना चाहिये! (१) इससे #ह। और संशय 
में भेद माना जाने छगा | इईंहा का स्थान संशय और अवाय के 
बीच में होगया | ईह[ संशयनाशक माना जाने छगा। 

सवोर्थसिद्धि में जो ईंहा का उदाहरण दिया है. वह बिलकुछ 
'सेशय के समान है| वे कहते हैं कि 'यह सफेद बत्सु बकपांफि है 
या पताका है, इस प्रकार का'ज्ञान ईहा है (२). इसके बाद वे 
संशय और <ईहा का अन्तर भी नहीं बताते । परन्तु पछि के आचार्य 


१ ईहा संसयमेत्ते फेर न तय तओ जमस्नाणं | मइनाणंसों चेहा कहम- 
न्नाणं तई जत्त | १८२ “विशेषा० हा 

२ अवग्रहगृहीते5्थे - तद्रिशेषाकाक्षणमीहा यथा शुक्र रूप कि बलाका 
पताकीतेि १-१५ | 
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इस बात का ठीक निर्णय कर सके है | उनेने इईंहा और संशय में 
स्पष्ट भेद बताया है (१) और इसीलियि आज कल स्चाथसिद्धि क 
वक्तव्यका अथ खींचतानकर वतमान मान्यता के अनुरूप किया 
जाता है । पृज्यपाद ने सेशय के समान जो उदाहरण दिया है 
उसके विपय में कहा जाने ठगा है कि थे दो उदाहरण हैं । परल्तु 
[१] जब अबग्रह अवाय और धारणा में एकएक ही उदाहरण 
उनमे दिया हैं तब ईंहा भें ही दो उदाहरण. क्यों दिये? [२ ] 
दो उदाहरणों के लिये दो वाक्य वनाना चाहिये परन्तु यहाँ एक 
ही वाक्य क्यें रहा ? [ ३ ] उनने संशय और ईहा का भेद क्यों 
न बताया १ [ ४ ] बढाकया भवितव्यम!ः इस प्रकार का स्पष्ट 
निर्देश क्यों न किया ! [५] प्रश्नाथक्र कि! अव्ययका प्रयाग 
क्यों किया जो कि यहाँ तैशब-सूचक ही है । इन पॉच कारणों से 
मानना पड़ता है कि सत्रथसिद्धिकार उन्हों आचार्यो की परम्परा में 
ये, जो ईंहा और संशय को एक मानते थे। परन्तु यह मान्यता 
ठीक न थी। अन्य आधचायोने इसका ठीक झुधार किया है । 
अवाय के द्िपय में भी जनाचार्यों में बहुत मतभेद है । 
पहिला मतभेद तो नाम पर ही है। कोई ,इसे अबाय कहता हैं, 
कोई अपाय कहता है । “अपाय! का ग्राक्षतरूप, “भवाय! होता दे । 
सम्मव है ग्राकृत के “अबायः रूप को संस्कृत का समझ लिया गया 
हो क्योंकि संस्कृत में 'अब' और “अप? दोनों ही उपसी हैं। 





१ ननु इहाया निर्णयविरोध्चिवात्संडयग्रमन्नः इति तन्‍्न, हि कारणं ? अर्था- 
दानाव्‌ अवमृद्याथ तद्विशंयलूब्ध्यरम्रधादानमीहा | संझयः पुदनर्थिविशेषाल्म्वनः 
१०१४-२१ संशयपूर्व॑कत्ाब | १०१४-१२ | राजवातिंक | - 
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अथवा यह भी संभत्र है कि संत्कृत में ही यह 'अवाय' हो परन्तु 
कुछ लोगोंनि इसे प्राकृत का रूप समझकर संस्कृत में अपाय बना 
लिया हो । अताम्बर सम्प्रदाय में 'अपाय' पाठ बहुत प्रचलित ,है 
और दिगम्बरों में “अबाय! | दिगम्बराचाय अकलूंकदेव दोनों का 
समन्वय बड़ी ख़बी से (१) करते हैं । उनका कहना है कि “दोनों 
पाठ ठीक हैं । संशय में दो कोियों थीं, अवाय में एक कोटि 
विलकुछ दूर हो जाती है जब कि दूसरी कोटि पूरी तरह गृहीत 
हो जाती हैं । पहिली के अनुसार अपाय नाम ठीक है दूसरी के 
अनुसार अवाय नाम ठौक है | अपाय अथोत दूर होना, नष्ट होना 
आदि, अवाय अथोत्‌ गहण होना ।” खैर, यह तो नाममात्र का 
मतभेद हुआ । इसके स्वरूप में भी मतभेद है । 


विशेषावश्यक्का रने (२) अपाय के विषय का मतभेद इस 
प्रकार धतलया है--“काई काई आचार दो कोटियों में से असत्य 


ही 


कोटि को दूर करने को अपाय कहते हैं और सत्यको|ठे के ग्रहण 
करने की धारणा कहते हैं । [ अकलढकदेवने जो अथाय और अवाय 
में अथभेद बतलाया है उसको ये अपाय और धारणा कहते हैं । ] 


१ किसयमपाय उतावाय इति उभयथा न देषणोध्न्यतरवचनेध्न्यतरस्यारथगही- 

तत्वार ! यदा न दाक्षिणाल्योइ्यमि.यपाय॑ त्याग करो तदोच्य इत्यवायोंथिगमों 
धेगृहीतः । यदा वादाच्य इत्यवायं करोति तदा ने दाक्षिणात्योब्यमित्यपायी5थे 

गृशीतः | १-१५-१३ । राजवातिक | 

[२] केइ तयण्” विसेसावणयणमंत्ं अवायमिच्छंति सब्भूयत्यवित्तेसावधारणं 
धारणे बेंति | १८५ | फासइ तय-न ब्लेगमत्तओष्वगमर्ण भव भूए | सब्भूयसमण्ण- 
पओ तदुभय॒ओकासइ न दोस। | १८६ । सब्बी वि ये सोध्वायो भेंये वा होंति 
पंचवत्यूणि | आह विय. चउह्ा मई तिहा अन्नहा हाई | १८७। 
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प्र-तु यह कहना ठीक नहीं, क्योंकि किसी को अन्वय ( विधि ) 
मुखसे निश्चय हो, किसी को निषेघमुख से निश्चय हो, किसी को 
उमय-मुख से निश्चय हो इसमें कुछ अन्तर नहीं है | अगर इनको 
खतन्त्र जुदा जुदा ज्ञान माना जायगा तो धारणा के स्थान पर एक 
नया ज्ञान मानना पड़ेगा | इस प्रकार पाँच ज्ञान हो जायेगे । अथवा 
अगर धारणा को न मानेंगे तो तीन ही ज्ञान रह जायेंगे |” 

इससे माद्ठम होता है कि एक प्राचीन मत ऐसा भी था जो 
धारणा को अल्ग' भेद नहीं मानना चाहता था | पर्तु धारणा का 
नाम प्रचलित ज़रूर था इसलिये वह उसे अपाय के अन्तर्गत करना 
चाहता था । आजकल जिस अर्थ में धारणा का प्रयाग होता है 
उच्चका वह निषेघक था। यह प्राचीन मत तथ्यशून्य नहीं है । 
घारणा को मानना ठीक नहीं मारूम होता, यह वात आगे के 
वक्तव्य से माछ्म हो जायगी | ह 

धारणा के स्वरूप में भी बहुत विधाद है | पिछछा मत यह 
है (१) कि अवाय की इद्तम अवस्था-जो संस्कार पैदा' कर सके- 
कम 0) 





(१) त् एवं दुदृतमावस्थापन्नों-थारणा । अस्राणनयतत्वालोक २-१० । 
दुदतमावस्थापन्नों है. अवायः.. स्रापदोकिताध्मशाकिविशेषरूपसंस्कारद्वारंग 
कालान्तरें स्मरण कु पर्याश्रोति | उनाकराबतारिका | विद्यान-्द ने सी प्रमाण 
परीक्षा में धारणा ज्ञानकों सांव्यवंह्ारिक प्रत्यक्ष भाना है। “तदेतच्नतुष्टयमपि 
अक्षव्यापारापेक्ष मनेध्पेष्ष व“ तत एवं 'इच्दियप्रत्यक्षं देशतोविश्वदे अविसंवादक 
अतिपत्तव्यं । मतलब यह है कि जन नेयाय्रिकोंका मत है (कि अवाय के अनन्तर 
हनवाली ज्ञानकी एक उपयोगातसक अवस्था ही धारणा है। संस्कार धारणा नहीं 
धारणा का'फल है | प्रसाचन्द्र तो स्पष्ट ही धारणा को सांव्यवहारिक प्रत्यक्ष कहते 
“संस्कार: सांन्यवहारिक्रत्यक्षद्रो.  थारणा--प्मेयकमलमार्तण्ड- 


तृतीय परिच्छेद | 
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घारणा है | यह मत भी ठीक नहीं है परन्तु अन्य सब मतों की 
अपेक्षा कुछ ठीक है | ह 


इस मत से जो प्राचीन मत है वह छ्लुति को या स्मृति के 
कारण को (१) धारणा कहता है | इस मत के अनुसार संस्कार भी 
धारणा कहलाता है, और तीसरा प्राचीनमत तीर्ना को पारणा 
कहता है। इस मत के अनुसार अबाय की इृतम अवस्था भी 
घारणा हैं संस्कार भी धारणा है और स्मृति भी धारणा है । (२) 


स्वृति को धारणा मानने से, धारणा सांव्यवहारिक प्रलक्ष 
के भीतर शामिल नहीं हो सकती, क्योंकि स्मृति, परोक्ष रूप होने 
से सांव्यवहारिक प्रत्यक्षरूप नहीं हैं । इससे विद्यानन्दी के 
वक्तव्य से विरोध होता है । 


कोई किसी एक को या दो ओो या तीनों को धारणा माने 
परन्तु ये तीनों मत ठीक नहीं हैं | इनमें सब से अधिक आपत्ति- 
जनक मत, संस्कार की थारणा मानना है | वास्तव में संस्कार को 
ज्ञान से मिन एक खतन्‍त्रगुण मानना चाहिये, जैसा कि वैशेषिक 
[३] दशन में माना जाता है। 


(३) कालान्तरे अविस्मरणकारणं धारणा | सर्वार्ये्तेद्धि १०१५। निश्ञो- 
ताथाडविस्मृतिर्धारणा | से एवायमित्यविस्मरणं यों सत्रति सा धारणा | 
तं० राजवापिक | ११५४४ | ' 

(४) तयणंतरं तयत्याविद्ववर्ण जो य बासणाजोगो. | कारटतरें य॒ ज॑ पुणर- 
णुत्तणं धारणा सा उ.| विशेषावरश्यक | २१९५ | 

(५) भावनाख्यस्तु संस्कारों ज़ौबवत्तिरतीन्ििय: | काररिकावछी १६० | 
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प्रल्मेक ज्ञान लब्धि और उपयोग, इस प्रकार दो प्रकार का 
हाता है | किसी भी ज्ञान का भेद उपयोग के भेद से माना जाता 
है| उपयोग के भेद से छब्धि के भेद की कल्पना की जाती है | 
अगः हम संस्कार को ज्ञान मानेंगे तो उसका छब्बिरूप क्‍या और 
उपयोग क्या ? इसका निर्णय न होगा। 


प्रशन-संत्कार की जो न्यूनाधिक शक्ति या उस शक्ति को 
पैदा करनेबाल क्षयोपशम है, वह लूब्धि है, और उससे उत्पन्न 
सेस्कार उपयोग है । 


उत्तर-अगर संस्कार को उपयोग माना जायगा तो एक 
ज्ञान का सेस्कार जबतक रहेगा तवतक दूसरा ज्ञान पेदा न हो 
सकेगा क्योंकि पूष उपयोग के विनाश के बिना नया उपयोग पैदा 
नहीं हो सकता, क्योंकि एक साथ में दो उपयोग नहीं होते । 
इसलिये दो ज्ञानों के सेक्कार भी एक साथ न रहेंगे | तब तो किसी 
प्राणी को कभी भी दो वस्तुओं का स्मरण ने होगा | 

प्रश्न-अगर संस्कार को लब्धिरूप ज्ञान माने ओर स्मरण 
को उपयोगरूप ज्ञान माने ते| क्या हानि है ? 


उत्तर-यह बात नहीं बन सकती, क्योंक्रि संस्कार किसी 
न किसी उपयोग का फल है| परन्तु रूब्धि किसी उपयोग से पैदा 
नहीं होती । वह उपयोग का कारण है न कि कार्य । संस्कार 
अगर लब्बिरूप होता ते उसके लिये किसी उपयोग की आकरय- 
कता न होती । संस्कार में उपयोग की अपेक्षा कुछ .विशेषता नहीं 
आसकती, इससे हम उसे नया ज्ञान भी नहीं मान: सकते | 
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प्रश्न -सेस्कार पृव उपयोग का भरे ही फ़छ हो परतु-वैह - 
स्पृति का कारण है, इसलिये हम उसे स्वृति के लिये छूब्धिरूप 
माने तो क्या हानि है ! 

उत्तर-मैं कह चुका हूँ कि रूग्धि किसी ज्ञानोपयोग से पैदा 
नहीं होती, इसलिये सेस्कार को छब्धि नहीं कहा जा सकता | 
यदि ज्ञान का कारण होने से कोई लम्धि कहलाता है तो अबग्रह 
ईह| के लिये ढब्धि होगा, $हा अथाय और धारणा के डिये, धारणा 
स्वृति के लिये, स्मृति प्रद्मभिन्नान के लिये छब्धिरूप होंगे। इसाल्यि 
ज्ञन का कारण होने से किसी को छब्धिरूप कहना ठीक नहीं । 

दूसरी वात यह है कि लब्धि सामान्य शक्ति है। उसमें 
क्रिसी विशेष पदाथ का आकार नहीं होता। जैसे--आँखों से 
दखने को शक्ति में घटपट आंदि शेष पदार्थ का आकार नहीं 
रहता किन्तु उसके उपयोग में रहता है । संस्कार में घटपट आदि 

शेष पदार्थ का आकार रहता है, इसलिये उसे लूब्धि नहीं कहा 

ज। सकता । ह 

तीसरी बात यह है कि जब किसी आत्मा में संस्कार थोड़ा 
पड़ता है और किसी में ज्यादः पड़ता है तब इसका कारण क्‍या 
कहा! जाथगा ? जिस प्रकार अन्य. ज्ञानों की न्यूनाधिकता उनकी 
लब्धि की न्यनाधिकता से पैश -होती है, उसी प्रकार संस्कार 
की न्‍्यनाधिकता भी किसी लब्धि की न्यनाधिकता को वत- 
ठाती है । अगर 'संत्कार' खय लब्धिरूप होता तो उसे किसी दूसरी 
लब्धिकी आवश्यकता क्यों होती ? अगर रूब्धि के लिये लब्धि की 
कल्पना की जायगी तो अनवस्थादोत होगा । 
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इन तीन कारणों से संस्कार को लब्धि मानना अनुचित 
है । जब संस्कार, उपयोग रूप भी नहीं है और लूब्पिरूप भी नहीं 
है तब उसे ज्ञानसे मिन्न गुण मानना उचित है। एक बात और 


[#] 


भी विचारणीय है । 


धारणा मतिज्ञान है और वह अवाय के बाद होता है। 
परन्तु अगर किसी मनुष्य को किसी विपय में संदेह पैदा हुआ, 
पीछे उसका ईहा और अबाय न हो पाया तो क्‍या उसके। संदेह 
का संस्कार न होगा ? कया हमें सन्देह का स्मरण नहीं होता ? 
यदि सन्देह का भी संस्कार होता है, ईहा का भी संस्कार होता है 
अवाय का भी संस्कार होता है, रुतज्ञान का भी संस्कार होता है 
( क्‍योंकि ऋतज्ञान से जाने हुए पदाथे का हमें स्मरण होता है ) 
अबाधि आदि का भी संस्कार होता है, तब संत्कार अवाय के 
अनन्तर होनेवाला मतिज्ञान कैसे माना जा सकता है ? इतना ही 
नहीं, उसे ज्ञान ही कैसे कहा जा सकता है ? क्योंकि वह किसी 
भी ज्ञानरूप नहीं ठहरता । अवग्रह की धारणा ईंहा की धारणा 
आदि प्रयोगों से वह ज्ञान का सम्बन्धी कोई मिनगुण छी सिद्ध होता है । 
प्रश्व-सेस्कार को अगर प्रथकूगुण माना जायगा तो न्यूना- 
घिक संस्कार का कारण ज्ञानावरण कम न हो सकेगा | तब उस 
का कारण क्या होगा! , ह | 
.. उत्तर-जब हम कोई पत्थर फेंकत हैं" तब किसी के हाथ 
का पत्थर दस गज जाता है, और किसी का ५० गज जाता है, 
और किसी का सौ गज जाता है। इसका कारण पत्थर में पैदा 
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हेनित्राल्य वेग है जो हाथ करी शाक्ते प्त उस्न्न हुआ है । वेग और 
हाथ की शक्ति में कायमारणभाव है और जुदीजदी बस्तुएँ हैं | इती 
प्रका' जो उपयोग जितना तीत्र है उपकर संत्कार भी उतना ही 
अधिक स्थायी है। उपशथोग और संस्कार में कार्यकारणभाव हे, 
परन्तु दाने! एक नहीं हैं । 


प्रशन-कित्ती का उपयोग तीज होकरके भी शीघ्र नष्ट हो 
जाता है; किप्ती का मन्द होकर के भी बहुत स्थायी रहता है । 
बालक किप्ती पर ख़ब प्रसन्न होता है और उसे देखकर नाचने 
लगता है, पल्तु जल्दी भूछ जाता है। साधारण मनुष्य भी ऐसे 
देख जति हैं, जय कि अन्य मनुष्य बहुत दिन तक स्मरण रखते हैं । 

उत्तर-जैसे बेग, संस्कार अनन्तकाल तक स्थायी रहता ।है 
उसी, प्रकार भावना भी । परन्तु दूसरे ज्ञानोपयोग उसमें 'ैश्षेर करते 
हैं । जैसे एक गति दूसरी गति के संस्कार को न& तक कर सकती 
है उसी प्रकार एक ज्ञान दसरे ज्ञान के सेध्कार को नष्ट तक कर 
सकता है | पत्थर का टुकड थोड़ी शक्ति से जितनी दर जा सकता 
है, रु का ढेर उसस्त कम वजन होक( मी ओर उससे कहइ्गुणी 
शक्ति का उपयोग करने पर भी उतनी दूर नहीं जाता। इत्तका 
कारण यह है कि रु का ढेर वायु को इतना नहीं काठ सकता 
जितना पत्थर का टुकड़ा | बायुके घषेण से जिप्त प्रकार पत्थर 
आदि ,का वेग क्षीण होता ज़ाता है, उसी अकार संस्कार ,भी अन्य 
उपयोगोंसे क्षीण होता रहता है | बाढक के वतमान संत्कार जितने 


क३...  ॥कव४ 
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हैं जो पहिले सत्कार को नष्ट करते हैं.। मतव यह हैं. कि उपयोग 
की तीव्रता, संस्कारों का संत्ररण आदि पर किसी संस्कार की 
स्थायिता निमर है । वह ज्ञानात्ररण के क्षत्रोपश्ठम से स्थायी अध्थायी 
नहीं होता । ज्ञानावरण का उसके साथ परम्परा सख्बन्ध है- 
साक्षात्‌ नहीं | के 


तीसरी बात यह है कि संस्कार भगर ,ज्ञानरूप, होंता तो 
चारिर का संस्कार न होना चाहिये । जिस प्रकार ज्ञान की वासना 
बनी रहती है, उर्स, प्रकार क्रोधादि कव्रायों की ( चारित्र के 
विकारों की ) भी वासना बनी रहतो है । 


प्रइन-कपायका संस्कार भी ज्ञान का ही संस्कार है। 
किसी अनिष्ट घटना से हमें क्रिसी पर क्राव होता है। जबतक 
उस घटना का त्मरण बना रहता है तबतक क्रोध बना रहता है । 
क्रोध की वासना ज्ञान कौ वासना से जुदी नहीं है । . 


उत्तर-किसी बाल-रोगी को डॉक्टर नश्तर' लगाता है । 
रोगी डॉक्टर पर क्रोध करता है, उसे मारने 'की चेष्ठा करता है, 
गालियाँ भी देता है | पर्तु जब्र उसे आराम हो जाता है, तो 
उसका क्रोध चल जाता; है बल्कि उसे प्रेम या भक्ति पैदा हो 
जाती है | यहाँ उसे नइ्तर छगाने की घटना के ज्ञानका 'संस्कार 
ते है, परन्तु कषाय का संस्कार नहीं है | यदि दोनों ही संस्कार 
एक होते तो एकके होने पर दूसरा भी होना! चाहिये - था | मतलब 
यह है कि संस्कार ज्ञान का भी होता है, चारि का भी होता है, 


गतिका भी होता है और बन्धका भी छोता है । इस प्रकार संस्कार 
हु 
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एक गुण है, जोकि जड़ और चेतन सभी पदार्थों में पाया जाता 
है। ज्ञानके संस्कार को हम भावना, कषाय के संम्कार को वासना 
गतिके संस्कार को वेग, और बन्ध के संस्कार को स्थिति-स्थापक 
कहते है । एक बेत को हम हाथसे झुकाते हैं| जबतक वह हाथ 
से पकड़ा रुआ रहता है तवतक झुक। रहता है । छोड़ने पर फिर ज्योंका 
तयों हो जाता है। यह बन्धका संस्कार स्थिति-स्थापक कहलाता है। 


प्रन्‍नन-संस्कार अगर खतन्‍त्र गुण है तो उस को न्यनाधिक 
करने वाला कम कौन है ! 

उत्तर-संस्कार का घातक कोई कर्म नहीं है । जो संस्कार 
जिस गुणका होता है, उस गुणके धातऊ कर्म का उसपर प्रभाव 
पड़ता है । 

प्रबन- ज्ञान, खये एक गुण है। उसमें संस्कार नाम का 
दुसरा गुण कैसे रह सकता है ?.गुण में गुण नहीं रह सकता | 

उत्तर-संस्कार ज्ञान का होता है, ज्ञान में नहीं होता । 
होता तो वह आत्मा में ही है| अगुरुल्घुत्त गुण गुणोंको बिखरने 
नहीं देता, परन्तु इसका मतलव यह नहीं है कि वह गुणों में' रहता 
है। वह द्रव्य में ही रह कर दूसरे गुणों पर प्रभाव डालता है। 
इसी प्रकार संस्कार भी आत्मा में रहकर ज्ञानादि गुणों, पर प्रभाव 
डालता है | अथवा जिस प्रकार वेभाविक गुण एक. खतन्त्र गुण 
है, जिसके निमित्त से सम्यक्त् ज्ञान चारित्र आदि में विभाव परे- 
णति होती है, परन्तु उसका आधार ज्ञानादि गण नहीं हैं, किन्तु 
द्ब्य है; इसी प्रकार संस्कार है। 
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माद्म होता है कि पीछे के जैन नेयायिकाने भी सस्तकार 
को एक खतन्त्र गण मात्तलिया हैं। ख्नाकरावतारिका (१) मे 
संस्कार का अथ आताशक्ति-विशेष किया गया हैं। याद उन्हें 
संस्कार को ज्ञानरूप मानना मंजूर होता तो वह सक्कार का शञन- 
विशेष कहते, आत्मशक्ति विशेष न कहते | इन सब कारणों से 
संस्कार को धारणा मानना अनुचित है | . 

स्मृति को धारणा मानना भी अनुचित है । क्याके, घारणा 
ते सांव्यवहारिक प्रत्यक्ष माना गया है, यह में पाहेछे कह चुका हू । 
दूसरी बात यह है कि स्थृति की पराक्ष मान करके भी अगर उस यहा 
शामिल किया जाय तो प्रह्मभिज्ञान 'तर्क॑ आदि को भी यहीं 
' शामिल करना पड़ेगा | अगर कहा जाय कि तर्क तो ईहा-मतिज्ञन 
(२) है तो यह भी ठीक नहीं, क्योंकि तक के पहिंले स्प्राते को 
आवश्यकता होती है, इसलिये स्टृति का स्थान ईहा के पाहिले होगा, 
जब कि धारणा ईहा के बाद होती है । | 

इस विवेचनः से जैन नैयायिकों के मत का भी -खण्डन हो 
“जाता है । वे अवायके बाद ज्ञान की इढ़तम अवस्था के धारणा 
' कहते हैं, जिससे कि संस्कार पैदा होता है, परन्तु जब .यहं सिद्ध 
हो चुका है कि संस्कार ते। अवग्रह इंहा आदि ,मंतिज्ञान हरुतज्ञान 
अवधिज्ञन आदि सभी ज्ञानों का पड़ता है, तब ' अवोयके-बाद देंद- 
तम अवस्थावाले धारणा ज्ञान को पृश्चक्‌ मानने. की क्‍या जरूरत 





(१) संस्कारस्यात्मशक्तिविशेषस्य | र्नाकरावतारिका | ३-३ | 


(३) इंहा ऊह्य तर्क: परीक्षा विचारणा 'जिज्ञासेत्यनथान्तरम्‌ | 'तत्वाः 
साप्य | १-१५ । ह ह 
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है ? मतछूव यह है कि तीन प्रकार में स किसी भी प्रकार को 

., धारणा मानो, परन्तु वह ज्ञानका कोई खतन्त्र भेद सिद्ध नहीं होता 
है | इसालिये अवग्रह, ईंहा और अबाय ये तीन भेद मानना ही 
उचित है ॥ 


च-बह वहुविध आदि के विषय में जैनाचार्यों में बहुत 
मतभेद है और ३३६ भेद करने का ढंग भी अनुचित है। पहिंले 
में इनके नाम और छुक्षणों के भेदों को लेता हूँ | अनिःसृत, निसृत 
उक्त, अनुक्त के' बिप्य में बहुत मतभेद है| कोई इनकी परिभाषा 
को बदलता है तो कोश इनके बदले में दूसरे भेद बतढाता है। 
सब मतमेदों का पता निम्न लिखित तालिकासे माछ्म होगा | 


प्रथममत द्वितीयमत तृतीयमत चतुथमत 
१ अनिःसृत निःसृत अनिश्रित अनिश्रित 
२ निःस्त अनिशसत निश्रित निश्चित 
३ उक्त उक्त असंदिग्ध उक्त 
५, अनुक्त अनुक्त संदिग्ध अनुक्त 


प्रथम मत के अनुसार इन चारों का अर्थ पहिले,लिखा 
गया है | 

दूसरे मतमें अनिःसत की जगह निःस॒त किया गया है परन्तु 
यह सिर्फ क्रम का परिवर्तन नहीं है किन्तु अथे का परितन (१) 





(१) अपेरेपां क्षित्ननिः्सुत इति पाठः त एवं चर्णयन्ति श्रोत्रे्धियेण शब्दम- 
वगृहममाणं मयूर॒स्य वा कुरटस्य वा इति कमरित्नतिपयते अपरः स्वरुपमेवानिःसृत 
इति | सवोधध्िद्धि १-१६ | ु 
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भी है । दूसरे मत के अनुसार निःस॒त,उसे कहते हैं जिसमें विशेष 
भेद का भी ज्ञान हो | शब्द सुनकर यह मी जानना के यह मयूर 
का है या कुरकुर का; यह निःसत कहलाता है । परन्तु इस प्रकार 
व विशेष निर्णय तो अवाय कहलाता है, और नि:सृत का तो 
अवग्रह ईहा मी होता है, तब यह परिभाषा कैसे ठीक हो सकती है ! 


३ 3८ 


तीसरे मतमें लिंग से-चिह् से किसी वस्तु का ज्ञान निश्चित 
र छिंग बिना किसी वस्तुका ज्ञान अनिश्चित है। असंदिग्घ का 
संशयादि रहित और संदिग्ध का अथे है, विशेष में संदेह 
यदि संदेहसाहित को संदिग्ध माना जाय तो उसका अबग्रह 
गा?! अथवा अवग्रह इहा अपाय तो निश्चितज्ञान के भेद 


४५ ह 


हैं, इन्हें अनिश्रित (१) रूप कैसे कहा जा सकता है । 

चतुथमत के विषय में सिद्धसेनरणी (१) कहते हैं कि उक्त, 
और अनुक्त ये विषय सिर्फ कान के विषय हैं | अनुक्तका अर्थ 
अनध्षरात्मक शब्द है। सिर्फ कान का विषय होने से अन्य आचार्यो 
ने इसको लिया ही नहीं है और इसके बदले में निश्रित, अनिश्रित 
भेद माने हैं| 





१) तत्चार्थ में असंदिग्ध और संदिग्ध पाठ है, और विशेषावश्यक में 
नाश्रेत और आविश्चित पाठ है। यहां शब्दभद ही हैं, अर्थ भेद नहीं, इसलिये 
इस पांचवों मत नहीं कह सकते | 


(२) उत्तमबगरहणाति इत्यय विकल्प: श्रोत्रावग्रहविषय एवं से सर्व 
व्यापीति |" अद॒क्तस्तृक्नादन्य : !“* ““ झब्द एवं अनक्षरात्मकोडमिघीयते ** “" 
अव्याप्तिदापभीत्या चार्परेरिसं विकल्पं प्रोजाय अये विकल्प उपन्यस्तः निश्रित- 
बयूदणाति | त० सा० दीका १-१६ | 
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अकलकदेवने उक्त और अनुक्त को भी आँख आदि सभी 
इन्द्रियों का विषय सिद्ध करने की कोशिश की है, परन्तु वह अस- 
फल रही है । ' 

रत और अप्छंव की परिभाषा भी मतभेद से खाली 
नहीं है । 

स्वाथसिद्धिकार कहते हैं-'निरुतर यथाथ ग्रहण छव 
है (१) / यह पर यथाथ ग्रहण व्यथ है| यथार्थप्रहण तो सभी 
भेदों में 8&। राजवातिक में अकलंवदेब यथार्थ ग्रहण को (२) 
घुव कहते हैं । इसमें भी इसी प्रकार की व्य+ता का दोप है । 
पल्तु वे पंद्रह ब।तिक वी व्याख्या [३] में निरन्तर ग्रहणकों धकुव 
कहते हैं और बारबार न्युनाधिक ग्रहणबो अध्छव कहते हैं। इस 
प्रकार धीरे धरे ग्रहण करने वा नाम अष्छव ग्रहण हुआ परन्तु यह 
अक्षिप्र से कुछ विशेषता नहीं रखता । सिद्धसेन गणी (४) कहते 
हैं कि इम्द्रिय अर और उपयोग के रहने पर भी कभी ग्रहण होना 
कभी न होना अध्छव हे और सदा होना फब है । यदि यह कहा 





(१) छव निर तर ययार्थग्रहणम्‌ू। १-। 
' (२) छूव॑ यथार्थप्रहणात्‌ | १-१६- | ॒ 

(३) यथा प्राथहिर्क इब्दअहणं तथावस्थत्मेव शब्दसवगृहणाति। नो 
नाग्यधिक । पोनःपुभ्येन संबल्शविज्ञद्ध परिणामकानणापक्षरया +ना यथाहुरु पप- 
रिणामोपात्तओन्रेश्द्रियसार्निष्येषपि. तदावरणस्पेषदीषदाबि्मावात्‌ पोनःपुनिक 
प्रदष्टावइष्ट श्रोत्रीद्धयावरणादिक्षय।पशमर्परिणागखाब्ाध्दवम १ गृह णा ति | 
१-१६- | 

(४) सतीदिये पति चोपयोंगे सति च विषयसम्बन्धे वद्ाचित्त विषय॑ तथा 
परिच्छिनाते कदाचिन्न हत्येतदऋवमवगृूहणाति | १-१६ | 
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जाय तो भी ठीक नहीं । क्योंकि जिस समय ग्रहण ने होगा उस 
ममय उसे अबग्रह ही कैस कहा जायगा ? खुर, पुब-अध्कवर्की 
परिभाषा कुछ भी हो परन्तु वह निश्चित नहीं है । ' 

यहां एक बात यह भी विचारणीय है कि सर्वाधसिद्धि के 
अनुसार वहु वहुव्रिध आदि सभी विशेषण [१] 'अर्थ! के बतढाये 
गये हैं इसीलिय वे धकव का अ.ग्रह, अध्छुच का' अब्ग्रह, कह्दते 
हैं। परन्तु यहां जो व्यख्याएँ की जाती हैं वे क्रियाविशेषण [२] 
बना देती हैं | क्षित्र और अक्षिप्र को प्रो सभी क्रियाविशेषण कहते 
हैं । यह कहां तक उचित है, यह भी बिचारणीय है। 


इस प्रकार अनेक तरह वी गड़बड़ी इस विषय में है, जिस 
से मादूप होता है कि मर भें वहवादिका विभेचन था ही नहीं । 


सूत्र साहित्य में यह कदाचित्‌ मिंठ भी तो समझना चाहि 
पीछे से निछायों गया दे । नन्दीसूत्न, में मंझ ये विशेप्रण नहीं 


च्थ 


(५ 


मतिज्ञानके ३३६ भेद करना भी उचित नहीं है। किसी 
भी क्‍्त्तुके भेद ऐमे करना चाहिये जो एक दूपरे से न भिलते हो । 
एक भेद अगर दूसरे भेद में मिछे तो वह वर्गीकरण उचित नहीं 
(१) यधवग्रहादयों बद्धाद नां कर्मणामाक्षेत्रारः वड़ादनि पुनापिशेषणान 
कस्येत्याह अर्थस्य ॥ १-१६ | ५" 
(२) हघीयस्रयर्टकाकार धरुव का अथ स्थिर करते हैं आर अध्दवका चेचल ' 
फरते हैं। पहले अर्थ में उनने ज्ञान विशष्ण कहा हैं परतु इस अर्थ में ध्तव 
अध्छव अर्थ क़ विशेषण बनते हैं पर्तु यह मत दूसरे *चायों से नहीं'मिलता । 
ध्सवम्नवस्थितं इतर च ज्ञान विशेषषत्‌ अध्यवमनवस्थितं यथामनमाजनजलं | 
जथवा घ्लूवः स्थिर: पवतादि: अध्यव: आतश्पिरों विद्युदादिः | १-६ | 
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कहा सकता । आियों के मनुष्य, पशु, पक्षी, स्त्री, पुरुष, :नपुं- 
सक, बालक, यवा, वृद्ध, इस प्रकार नव भेद करना अवुचित है, 
क्योंकि इसमें स्त्री पुरुषादि भेद मनुप्यादि भर्दों में चछे जाते हैं । 
ब्रह्ठु आदि भेद्ों में भी यही गड़बड़ी है। बड़, वहुविध, एक्र, एक- 
विध ये चार भेद क्षिप्र भी हो सकते हैं और अक्षिप्र भी "हो सकते 
हैं, इसलिये इनको चार न कई कर आठ बहना चाहिये । इसी 
प्रकार ये आठ निःसत भी हो सकते हैं, /अनिःस्त भी :हो सकते 
हैं | इसलिये सोलह भेद हगे । सी प्रकार इनको उक्त, अनुक्त 
औए पुत्र अष्छब से भी गणा करना चाहिये । मतलत्र यह है कि 
पहिछे तो भेदों की परिभाषा और मान्यता ही ठीक नहीं है । अगर 
हो भी तो उनका गणा करके अभेद निकालते का .ढंग अच्छा नहीं 
है| सग्भमतः इस गडवंदी का ३ तेहास इस मकार ६- 


4 


१ मल में बह बहुवित्र आदि भेद ये ही नहा ॥ 
२ क्रिसी आचार्य न मतिज्ञान की विविधता समझाने के 
डिये वह बहुविय आदि को उदाहरण के रूप में ढिखा, वर्गीकरण 
के लिये नहीं । | 

३ इसके बाद किसी आचार्ने मतिज्ञानक्रे २८ भेदों को 
"बार से गुणा करके ३३६ भेद कर दिये । उनने यह न सोचा 
कि सत्र के साथ इनका गुणा करने से भेंशें की संगंति होगी 


:सान होंगी। | । । 
४ पीछे जत्र उक्त अनुक्त आदि का सब इंद्रियों से सम्बन्ध 
न बैठा, तर और धारणा में गड़बड़ी होने लगी तव आज्चार्थों:ने 
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| 2. 


इनकी परिभाष। बदलना शुरू किया | छेकिन मुठ ही टैके नहं 
था, इसलिये सुधार न ही सका | 

७५ मे. महारव२ के समय में मतिज्ञन के इन्द्रिय अनिन्विय 
के निमित्त से दो भेद या 8: भेद प्रचलित भ्रे। बाकी भेद पीछे 


[#] 


की रचना है । े 
६ मतिज्ञानके मतभद्रों का यहीं अन्त नहीं हो जाता किन्तु 
जरा जरासी बातों में इतना मतभेद हैं कि उनक्रा कुछ -निर्णय ही 
नहीं होता | तत्ताथ में मति, स्मृत्ति, संज्ञा, चिंता अभिनित्रोध को 
अनर्थान्तर कहा गया है। राजबातिककार [?] कहते हैं ।के ये 
पांच शब्द इन्द्र, राक, पुएदरक्री तह पर्यायत्राची हैं। सर्व 
सिद्धिकार अमेद कहकर भी समभिरछद्नयक्री ओक्षा भ३ईः मानते 
हैं। राजवात्तिककार अहनोत्त करते हैं कि 'मति क्‍या है? जो 
स्ति है छाति [२] क्या है ! जो मति है। सर्वाथसिद्धिकार 
अमेद की मात्रा इतवी अधिक नहीं कदते | परन्तु ये दोनों ही 
आचाये पांचें। का जुदा जुघ लहय नहीं बना पांत | ज्िर्फ व्यकरण 
की व्युतात्ते बताकर रक्त ताइ भवात के ठाड क( चडे जात हैं ३। 
लोकवातिककार अप्रप्नहादिको मति, [३; अल्यभिज्ञान को 


दम्काक मम कामाननाण् कफ कक. औ जकन.. कै. 


(१) यव। इन्हशक्रण रुदगादेशब्दसेद५पि ना्+दः तथा मत्यादि शब्दभदे5पि 
अथामदः | १-१३-४ | 
(२) का मातः £ दा रह्ांतिरिति | का स्तृतिः ! या मतिरिति | १२१३-१० 
(२) मतन सतिः, स्मरण स्पृतिः, संज्ञान संज्ञा, चितने चिन्ता, 
आमेनेवादन अभिनिवेधध: १-३ । 
[5] मति: अवअ्रहादिब्पा। १-१३-२। सज्ञायाः सादश्यप्रत्यश्श्वान- 
हपाया। | १-१३- | सम्बन्धी वस्तु सन्‍नर्थक्रियाकारिलयोगतः । चेशार्थ- 


३. ३४ बा82. 2१8.अक न, 
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संज्ञा, तक को चिन्ता, और स्वा्थानुमान को अभिनित्रोध कहते हैं | 
श्साल्यि इनकी दृष्टे में मति सांब्यवहारिक प्रत्यक्ष कहत्यथी और 
स्त्यादि परोक्ष । ल्पीयत्रय वे टीकाकार [(] अमयचन्द्र भी यही 
बात वहते हैं । वे मति को उत्यक्ष और स्वृति संज्ञा चिन्ता अमि- 
निनंध और इुत को परोक्ष कहते हैं । 

इन दोनों मतोंका गोम्मठ्सार के टॉकाबार से कुछ विशेष 
आता है । वे अवग्रहादि के भेदों का जो अनि:सृ्त भेद है उस में 
चिन्ता अनुमान आदि के। शामिल बरते हैं, यह बात मैं कह चुका 
हूँ । इस द्टे स मति क भौतर हीं अनुमानादि आ जाते हैं । 

ततताथ माष्य के टौकाकर भिद्ववनगणी (२) दो मत बताते हैं। 
मति अर्थात्‌ इन्द्रिय और बनक निन्त्तिसे उत्पन्न वतंमानमात्रग्राही ज्ञान। 
संज्ञ-एव लप्नत्यमिज्ञान । चिन्ता-आगार्मी अमुक वातु इस प्रकार बनेगी 





तत्ववत्तत्र चिन्ता रयाद भासिनी ॥ १-१३ ८५ । तत्स ध्यामिमुखो बोबनियतः 
साधने तु यः । श्तो६भमिंब्रियुत्तेनामिनिवधाधः स छाक्षतः १-१३- | 

(१) भतिः मामपज्ञ ज्ञान साप्यवहारिकिपत्यक्षमाथं कारणमित्यय: | प्त्यामि- 
ह्वान संज्ञा | तर्कः चिस्ता, आमतों देशकालाम्तरब्य|प्या निब्रोधोनिर्णय: लिंगा- 
दुप-ना लिंगधीरतमानामस्यर्थ: 

[२] येगे मे तिःसेव मतिज्ञानं। मीज्ञानं नाम यदिक्ियानिन्द्रियनिमित्तं 
बरमानकालविषयपारिष्थ्दि.. तेव इख्ियेग्ठुआतमर्थ पुनर्विोदय स पुवाय॑ 
यमझसद्राक्ष पाहने इति संज्ञाज्न । चिस्ताक्षानमागादिना वस्तुन "व॑ निष्पातति- 
ऊबति अन्यथा नति | आमिनिवाध्किम आरमएस्रो निश्त्ती गः विष्यपारि: दः | 
“" होफे स्मरतिज्ञानं अतीतार्थविषय०रिच्टेदि सिद्धस। संक्षाह्ानं वतमान'्आाहि, 
चिन्ताज्ञानमागामि१ लागिषयम्‌ |” “ आधिनिवाध्यिज्ञानस्थव निकारूविपय- 
स्पृते पर्यायाः | १-- ९ । 


२९४ ] पॉचवों अध्याय 


या मिलेगी इस प्रकार का ज्ञन। आमिनिवेवक-अभिमुख निश्चित ज्ञान | 


दूसरा मत यद्द है. कि ये सत्र परयोग-शब्द ह। स्पृति 
भतकाल के विपय करनेवाली, संज्ञा-वततमान विषयवाली । चिंतार 
भविष्य विपयवाली | ये तीनों मिलकर त्रिकाल--विषयी आमिनि- 
बोधक ज्ञान है । 

यहां इन मतमेदों की आलोचना करने की जरुरत नहीं 
है| मतिज्ञान के इस विस्तृत विवचन से ( मतभेद ओर उत्तरोत्तर 
विकासमय विवेचन से ) पाठक दिम्न-लिखित बाते अच्छी तरह 
समझ गये होंगे 

दूसरे दशनों का जिस ग्रकार ऋरक्रम से विकास हुआ है 
उसी प्रकर जनदशन न्‍का भी हआ है। वह विसी सबज्ञ का 
'कहा हुआ नहीं हैं | 

दूसेर दशनों के समान जैनदशन में भी पररपर विशेध है । 
पीर्बापय्यविरद्धता बतढाना अन्धश्रद्धा के सिवाय बुछ नहीं है 

आचाय कुछ लाकर ज्ञानी न थ | वे आनज्वल्के 
विद्वानों के समान ही रिद्वान थे। यह भ्रम है कि उनसे बड़ा 
विद्वान अब है| नहीं सब.ता, या होता नहीं है । 

आज श्रद्धाके भरोप्ते जनदशीन और जैनघम आप्त नहीं हो 
सवता, ।ने.पक्ष आल्चना बरके तक के बल पर हीं 6४ जन- 
' धम ग्राप्त करना चाहिये | 


परपराएँ पुरानी होकर के भो म. महावीर के पछे की हैं |वोन 
परम्पण टस समय को है और कौन नहीं है; यह कहना कठिन 


ररुतज्ञान के भेद [ २०५ 
है इसलिये निःसंकोच भाव से युफ्ति-विरद्ध और अविश्वसनी३ १२- 
ग्पपा को अलग कर दना च/हिये। 


पुरानिपन के गाँत गाकर हम भाक़े बतछा सकते. हैं परन्तु 
जैनत्व या सल्ल आ्त नहीं कर सकते | 


मौमांसा के आगामी विबदनों से भी इन बातों का समन होगा, 


.. झतज्ान के भेद 
र्तज्ञान के भेद अग्रेक तरह से किये जोते हैं.। तिम्न 
लिखित चौंदह + द, झरुतह्ान के चौदह भेद्र नहीं हैं विन्‍्तु सात 
तरह से दो दो भेद (२)हैं, जो 'क्लि विषय की स्पष्ट करने के 
डिये ।फिय गये हैं । १ अक्षरुरुत, २ अनक्षररूत । ३ संज्षिरूत,, 
४, अंकित । ५ सम्पक्‌ झूत ६. मिध्याकृत | ७ सादिरहत, 
८ अनादिछत । ९ संपर्यवातित, १० अयबसित | ११ गतणिक, 
१२ अगमिक ' १३ आगग्रावेष्ठ | १४ अनंग प्रविष्ट [२] 
' अधृरूरुत-अक्षर से उल्नन्न ज्ञान' अक्षद्र्त है। उपचार 
से अक्षर को भी छत कहते हैं, इसल्यि अक्षर के तीन भेद माने 


3 2 कप सन नल 

(१) मनु अक्षादरतानक्षर' इस्तन्प एवं भेददये शेषेदा अग्तर्मवन्ति 
तक्किमर्भ तपामीदोपन्यासः ! उच्यते इह' अब्युपनमतीनां विशेषावंगमसम्पाद- 
नाय ;महातनां क्षासारभ्प्रयासता न साक्षरशरुतानक्षरश्रुतरू पभदद्योपनन्‍्यात - 
मात्रादब्युपरनमतयः शेषभंदानवंगन्तुमोशते, ततोइच्युपन्‍नमतिविनयजनाइमहाय 


शेषसेदोपन्यात इति | नदी दाका ३७ | , 





, २] ननन्‍्ढीयूत्न ै»७। अवखर सामनी सासे। साइय॑। खत संपत्जवॉ्तिज च, 


गम्िअं अंगपतविट्ठें संवि एए सपडिविवखा ॥ कम्म विवाग । ग्थस.६ |, 


९ 
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६ हा को ये 


जाते हैं । संज्ञाक्षर नाग्री आदि डिपयों में अक्षर का »कार | व्यंजनाक्षर 
अक्षर का उच्चारण । व्य्ध्यक्षर इ।नरूप अक्षर भावरत (१) | 


अनक्षरररुत-स्वर व्यंजनादि अक्षर रहित घ्वानिमात्र (२) 
[ खांसना छींकना आदि ] से पेदा होनेव्राला ज्ञान अनुक्षररुत है । 
टीकाकार का मत है कि हाथ वगेरह के इशारे से इरुतज्ञान ने मानना 
चाहिये [३] परन्तु हाथ बंगरह के इशोरे से जब भावप्रदशन होता है 
तब्र उस झुतज्ञान तो मानना ही पडता है। इइतज्ञान के अक्षर 
यां अनक्षाइरुत में शामिक्त करना जरूरी है, इसलिये उसे अनक्षर 
में शामिल करना चाहिये । न्यायग्रन्थो ५ हाथ आदि के' इश्ञरे से 
पैदा होनेवाले ज्ञान बंग मी आगम कहा है | और उप्में अक्षदरुत 
और अनक्ष'झूत वो शामिल [9] किया है । 

संज्ञिककत-संज्ञा के तीन भेद हैं । दीधकाडिकी-जिस में 
भुत सत्रिष्य का लम्बा विचार किया जाता हे वह दीपकालिकी 
संज्ञ है। इससे जीव सेज्ञी कहलाता 'है । जो देहपालन आदि के 
लिये आहारादिक में बुद्धियूतंक प्रवृत्ति होती है वढ़ हेतुबाईीपदोशीकी 





(*) नदी ३८ । 

(२) उसहिय नीससियं निच्ठई खास च छौय॑ च | निरिसिरियमणुसारं 
अग्रक्धरं छोढ़ियाईयं। आवश्यकपृत्र १९ । 

(३) यच्छुयते तच्छतामे युच्यत न व करादिचेश श्रुयत ततो न तत्र 
द्रव्य ररुतत्वप्रमन्नः || नंदी टीका ३८ ॥ 

(४) अ प्वचनादिनिवन्धनमर्थज्ञानमागमः | आदिशब्देन हरतसंज्ञादि- 


पारगह: । जनेनाक्षररुतमनक्षररुतं व संग्रहत॑ भवाति| अमेयकमलमार्तण्ड 
४ परि० | 


मतभेद आर आलोचना [ १९७ 


का है | आत्मवल्याणकारी उपदेश से जो संज्ञा होती है वह दइृष्टि- 
वदोपंदेशिकी है । वास्तव में यही संक्षिरुत है । 

असंक्षिररृत-असंज्ञी जीवों का जो रुत होता हे वह 
असंक्षिरु्त कहलाता है । 

सम्यकरुत-सच्े उपदेश से उत्पन्न ज्ञान सग्यक्‌ छृत है | 

मिथ्याइरुत-मिथ्या उपंदश से उत्पन्न ज्ञान मिध्यारूत है । 

जैन ग्रन्थों में, जैनप्रन्थों को सम्यक्‌ त कहा हैं और जैने- 
तर ग्रन्थों को मिध्याकुत कहा हैं | परन्तु सम्यकू का अ4५ किसी 
सम्प्रदायरूप करना ठीक नहीं हैं | रुत्म कहीं भी हो वह सम्यक्‌ 
इरुत है, चाहे जन-प्रम्थ हो या जैनेतर | 

सादि अनादि सान्‍्त [ सपयवासित ] अनन्त--ये भेद 
सामान्य--ब्रिशिप की अपेक्षा से हैं। सामान्य अपेक्षा से अनादि 
अनन्त है और विशेष अपेक्षा से सादि सान्‍त है। 

गमिकररुत--एक वावय जब कुछ विशेपता के साथ वार- 
बार आता है तब गमिकरुत कहलाता है और इससे मित्र अगमिक 
कहलाता है। अगवाह्य और अगप्रविष्ट का' विस्तृत विवेचन आगे 
किया जाता है | 

इन सात प्रकार के भेदों में अ्गप्रविष्ट ओर अंगवाह्म भेद 
ही अधिक प्रसिद्ध और विशेष उपयोगी हैं| भें पहिछे कह चुका 
हूँ कि दूसरों के अमिप्राय का ज्ञान रूत दे | इसलिये केवल धर्म- 
शास्त्र ही ररुत नहीं कहलाता किन्तु प्रत्येक शास्त्र रूत है। गणित 
इतिहास आदि सभी शात््र ररुत हैं। परन्तु यहां जो अगप्राविष्ट और 


२९८ ] पाचवोँं अध्याय 
अंगवाह्य भेद किये गये हैं, वे सब जैन-धमशास्त्र की अपेक्षा से हैं । 

श्र हक] | 

अकद्गुमविष्ट आर अनज्गबगाह्म 
तीथकर के बचने के आधार पर उनके मुख्य शिष्पों 
[ गणधर्रो ] द्वारा जो ग्न्थरचना की जाती है, वह अगप्रविष्ट [१] 
ऋूत कहलाता हैं उसके वाद अगग्रविष्ट के आधार पर जो अन्य 
आचार्यों के द्वारा ग्रन्थ रचना की जाती है वह अगवाह्मइरुत है । 
मतल्ब यह है कि अगप्रविष्ट मौलिक शात्र है और भगवाह्य उसके 
आधार पर बना हुआ. हैं। अंगग्रविष्ट प्रह्मक्षद्शी के बचनों का 
संग्रह कहा जाता है, वह अनुभव-मूलक है, जब कि अगवाध् 
परोक्ष-दर्शियां की रचना है | 

जैनग्रेथों के जिस ग्रकार अगग्रविष्ट, अगबाह्य भेद किये गये 
उसी प्रकार ग्रत्नेक शास्त्र के किये जा सकते हैं। महात्मा बुद्ध 
उपंदेशों के संग्रह को हम अगग्रविष्ट और उस सम्प्रदाय के 
अन्य धर्मग्रथों को अगबाह्य कह सकते हैं। इसी ग्रकार वदिक 
धर्म में वेद अगग्रविष्ट, वाकी अगबाद्य | इसाइयों में बाइविछ अग- 


द थि 








[१] यत्‌ भगवद्धिः सर्वेज्ञः सर्वदर्शिमिः परमषिंमिरहोईस्तत्वासाव्यात्‌ 
प्रमशुभस्थ च प्रवचनप्रातिश्ठापनफलस्यथ तीधिड्डरनामकसणोनुसावादुत्ते मंगव- 
ौर्हिप्यरतिशयवाद्धिं: उत्तमातेशयवार बाद्देसम्पन्नेगणधर: दुष्घध तृदद्माविष्टस्‌ 
गणघरानन्तयादिभिस्तवत्यन्तविनुद्धागभः परमप्रकृष्टवाइमतिवुद्धिशीक्तिसिराचा रये 
कालसंहननायुदोवादत्पत्षक्तीनां शिष्याणाम्रतुगरहाय यत्‌ श्रोक्त तदंगबाह्मम्‌ ॥ 
तत्वाथमाप्य ( उम्तास्वाति ) १-२० ॥  अंगष्रविश्माचारादिद्वादशर्मदं 
बुद्बतिशयडियुक्तगणघरानुस्मृतग्न्थस्वन | १-१०-१२ | आगातीयाचार्य 
कतांगाभप्रत्यासन्नरूपमंगवाह्यं | १०२०-१३ त० शाजवार्तिक ॥ 


ररुतज्ञान के भेद [ २९९ 


प्रबि्ट, बाकी अंग्वाह्य | मुसलमानों में कुरान अंगग्रविष्ट, धाकी 


अगवाद्य | इसी प्रकार अन्य सम्प्रदागों के शाल्नों को भी सम- 
झना चाहिये | 


ढीकिक शास्त्रों मे मी ये भद लगाये जा सकते हैं | जिसने 
स्ये किसी वत्तुका आविप्कार किया है उसके वचन अगग्रविष्ट 
हैं और उसके ग्रंथों क आधार पर लिखेन वालो के वचन अगबाह्य 
हैं। मतरच यह है कि किसी भी विपय के मूल ग्रंथों को अगप्रविष्ट 
और उत्तरग्रन्थें। को अगबाह्य कह सकते हैं ' सामान्य ऋूत के 
समान अगग्रविष्ट अगबाद्य के भी सम्यक्‌ और मिथ्या दो भेद हैं । 


जीनयें। का अगप्रतिष्ट साहिल आज उपलब्ध नहीं है, और 
ऊपर जो मैंने अगग्रबिष्ट की व्याख्या की है उसके अनसार तो वह 
मे, महावीर के दाब्दोंके साथ ही पिर्गान हो गया है। उस समय 
के धमग्रवत्तक पुस्तक नहीं लिखेत थे और डेखन के साधन इतने 
कम थे कि उस समय किसी के उपदेशों का लिखना कठिन था | 
माद्म होता है कि उस समय ताल्पत्रका उपयोग करना भी छोग 
न जानते थे, या बहुत क्रम जानत थे । ब्राक्मी आदि लिंपियाँ तो 
उस समय अवश्य प्रचलित थीं, परन्तु वे शायद इंटों, शिललिखों, 
ताम्रपत्रीं, सिक्कों भादि पर ही काम में आती थीं। अगर लिखना 
इतना दुलम न,होता तो कोई कारण 'नहीं था कि जैन साहिल 
मं, महावीर के समय में ही न लिखा जाता | श्रणिक और कुणिक 
सर्रखे महाराजा जैनइरुत को लिपिवद्ध न कराते, यह आश्चर्य ही 
कहलाता | शाल्रों को जो ऋुति-स्ृत्ति कह्या जाता है. उससे भी 


३०० ] पॉचवों अध्याय 


दिस 


माद्म होता है कि उस समय में शास्त्र, छुने जाते थे और स्मरण 
में खखे जाति थे | लिखेने पढ़ने का व्यवहार नहीं होता था | 
जैनियों ने भी शासत्र का नाम छत! ही खखा है, “लिखित! 
नहीं रक्‍्खा | 
खैर, यह तो एक ऐतिहासिक समस्या है; परन्तु इतनी वात 
ते निश्चित है कि म. महावीर के उपंदेशों का कोई लिखित रूप 
उपलब्ध नहीं है और न उनका लिखितरूप कभी हो सका | उनके 
शिष्पेंनि जो उनके व्याख्यानों का सेग्रह किया वह भी उनके शब्दों 
का ज्योंका लो संग्रह नहीं था। उस में भाव म. महावीर के थे और 
भाषा उनके शिप्यों की थी। इतना ही नहीं, उनके शिप्योने विषय 
को ख़ब बढ़ाया है | में द्वितीय अध्याय में कह चुका हूं कि जैन 
शास्त्रोंके अनुसार म. महावीरने तो त्रिपदी [ उत्पादव्ययप्रौव्य ) का 
उपदेश दिया था; उस परसे गणघरोंने द्वादशांगकी रचना की । 
इससे स्पष्ट माछूम होता है कि मं, महावीर का उपदेश स्याद्वाद पर 
मुख्यरूप में होता था जिसके आधार पर उनके शिप्य ढम्बा चौड़ा 
शात्त्र बना डालते थे, अथवा कुछ न कुछ विस्तार अवश्य करते थे। 
अगग्रविष्ट साहित्य मं, महावीर के शब्दों होने के बदले 
उनके शिप्यों के शब्दें। में होने ले उसमे अनेक अतिशयोक्तियों को 
स्थान मिला । प्रभावना के लिये अनेक कल्पित घठनाओं और कथाओं 
और वर्णनों को स्थान दिया गय। | कवित्व का पर्चिय देने के 
लिये भी उसमे अनेक वातों का समावेश हुआ | 
जबतक मे, महावीर जीवित थे तबतक तो पूर्ण द्वादशांगकी 
चना हो ही नहीं सकती थी, क्योंकि जीवन के अन्त तक मे. 


|रुंतज्ञ न के भेद / ३०१ 


महावीर क्‍या क्‍या विशेष बात कहेंगे, यह पहिले स कौन जानता 
था ? महावीर-निर्बाण के बाद जब संघनायक्र का पद सुधर्मा स्वामी 
को मिल्य तब उनने पूर्ण झूत का संग्रह अपनी भाषा में किया । 
इसको भी अपनी भाषा देनेवाले जन्यू स्वामी हैं | वर्तमान के सूत्र 
प्रायः सुधमी और जम्बूकुमार के वार्तोछपके रूप में उपलब्ध हैं । 
इससे माद्म होता है कि इन शार्तों को एक डठिन जग्ब स्वामी 
ने अपने और सुधर्मी स्ामी के प्रश्नोर्र के रूप में बनाया था। 
परन्तु यह परिवतंन यहीं समाप्त नहीं होता है किन्तु जग्वू स्वामी 
के आगे की पीढ़ी उसे अपने शब्दों में ले ढेती है। उस समय 
सूत्रों में रहा तो सुधर्मा जम्बु का ही प्रश्नोत्तर है परन्तु उसमें 
सुधर्मा और जम्बू को जो नाम लेकर आये विशेषण [१] लगाया 
गया हैं, तथा घोर तपस्‍्नी आदि कहकर जो उनकी ख़ब प्रशंसा 
की गई है उससे साफ़ माद्म होता है कि ये किसी तीसरे व्यक्ति 
के बचन हैं। सुधमा और जम्बु न तो अपनी प्रशंसा 'अपने मुंह 
से कर सकते हैं और न अपने लिये अन्य पुरुष का उपयोग कर 
सकते हैं । इन दोनों से मित्र कोई तीसरा व्यक्ति ही इन शब्दोंका 
उपयोग कर सकता हैं | अन्तिम हरुत केवढी भद्दवाह थे ।'इन्हींने 





[२] अज्जपुहम्भस्स. अगगारस्स जेट्टे '.अंतेवासीं अज्जजम्ब नामे अपगेरे 
कासवगोतेण सत्तुस्सहे समचउरससंठ|णसॉठेए  वज्रिसिहनारायसंध्यणे कृणग' 
धुलगनिघसपम्मगोंर उतरे तत्ततवे महातवें उराले घोरे घोरशुणे घोरतवरस्सी' 
घोरग्सचेज़ासी :उच्छदसरीरे संखिताविउल॒तेठलेसे अज्जसुहम्भस्स थेरस्स अदूर 
सामन्ते उद्धंजाणू अहोसिर झागकोद्गोवगगए संजमे्ण तवसा अप्याणं सावेभाे 
बह ॥ गायधम्सकहा ॥ 


० 


३०२ ] पौचयों अध्याय 


तीन वाचनाओं में से प्रथम वाचना दी थी इसडियि सत्रों की भाषा 
भद्रवाहुकी भाषा थी, यह कहने में ज़रा भी आपत्ति नहीं है । 


हि 


इस प्रकार जब सूत्र पीढ़ी दर पीढ़ी बदछते रहे तो उनमें 
नई नई बातें भी मिलती रहीं। यहाँ तक कि उनमें गजाओं के वैभव 
का वर्णन, आयुर्वेद, स््रीपुरुषों की कला, गणित-शातत्र आदि भी 
शामिल हुए। परन्तु इन विपयें का मुनियों के ऊपर इतना बुरा * 
प्रभाव पड़ा |कि पिछले चार पूर्वी का पठनपाठन भद्रबाहु ने बन्द 
कर दिया और ये उन के साथ विद्यीन होगये। 


सूत्रोंका परिवतन भद्बबाहु पर जाकर ही समाप्त नहीं हुआ 
किंतु आज जो सूत्रों की भाषा उपल्य्य है उस पर से साफ़ कहा 
जा सकता है कि यह पुरानी भाषा नहीं है। आचारांगकी ग्राकृत 
से अन्य सुत्रें| की प्राकृत बहुत कुछ जुदी पड़ जाती है, इससे 
भाद्म होता है कि जैनसुत्रों की परम्परा संज्ञाक्षर या व्यंजनाक्षरों में 
नहीं आई किन्तु भावाक्षरों मे आई है | अर्थात सधर्मी स्वामीने 
जम्बूखामी को जो उपदेश दिया उसे जम्बस्थामीने शब्दशः सुरक्षित 
नह रखा किन्तु उस बात को समझ लिया, और अपनी भाषा 
में अपन शिष्यों को समझाया | इस पखितन से अनेक अलंकार, 
अतिशयेक्तियों, उदाहरण आदि नंये आगेये | इतना ही नहीं, किंतु 
ज्यों ज्यों विद्या का विकास होता गया, परस्थितियोँ बदलती गई लो 
ला उनका असर भी शाल्रों पर पड़ता गया। वैदिक आाह्मणों ने 
वद क। जिस तरह सुराक्षेत्र रखा उस तरह' जन-श्रमणोंने नहीं 
खा | वेद को सुरक्षित रखने के कठोर नियम और घोर प्रयत्न 
वास्तव में आश्चर्यजनक हैं, हजारों जरह्मण वाल्यावत्यासे इसी काम 
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के ऊपर नियुक्त रक्‍खे गये और शब्दोंका परिवर्तन तो क्‍या किन्तु 
उदात्त अनुदात्त खरित उच्चारणों का भी परिचितंन न होने दिया । 
जो ऐसा भूलसे भी करते थे उनको बहुत पापी कहा गया है। 
पाठप्रणाली के अनेक भेदों से जो वेद की सुरक्षित रखने की चेष्ठा 
की गई है वह आश्चर्य-जनक है। साधारण पाठप्रणाली को 'निरनुज 
संहिता! कहते हैं जैसे “अग्निमलि पुरोहितम्‌ यक्ञत्यदेवृत्विजं! (१] 
इस पाठको संधिच्छेद करके विरामपवेंक जब पढ़ते हैं. तब वह 
'पद संहिता” कहलाती है। जैसे 'अप्निम, इले , पुरः हितम” इल्मादि। 
ऋमसंहिता! में आंगे पीछे के शब्दों को सांकलकी तरह जोड़ा जाता है 
और दुहराया जाता है । जैसे 'अम्निं ईले ईले पुरोहित, पुरोहित यज्ञस्य, 
यज्ञस्य देव, देवे ऋतिजम! जठापाठ में.यह आम्रेडन और बढ़ जाता है। 
जैसे 'अप्मि $छे, ईले अग्नि, अभि ईले, ईले पुरोहितम, पुरोद्दितं, ईछे, ईले 
पुरोहित पुरोहित यज्ञस्थ, यज्ञस्य पुरोहितम्‌ , पुरोहितम्‌ यश्ञस्य यज्ञस्य देते, 
देव यज्ञस्य, यज्ञस्थ देव, देव ऋत्विजम्‌ , ऋत्विजम्‌ देव, देचे ऋत्विजम्‌ ॥? 
घनपाठ भाछा शिखा आदि अनेक पाठ . विचित्र हैं| यह सब परे- 
, श्रम इसलिये था कि वेद में प्रक्षित अश न मिलने पावे। फिर भी 
, कालमेद देशभेद व्यक्तिमिेद और उच्चारण , भेद से वेदके अनेक 
पाठमेद हुए है, और इस क्रम से प्रत्येक सेहिता अनेक शाखाओं में 
' विभक्त हुई | सामबेद की तो हजार शाखारं कही जाती हैं, जब 
कि अन्य वेदों की भी दर्जनों शाखाएं हैं । इतना प्रयत्न करने पर 
भी अगर वेद अश्लुण्ण नहीं रह्ठ सका 'तब जैन साहित्य कितना 





। (१) ऋगेंद अष्टक १, मण्डल १, अध्याय १, अछुवाक १, पूक्त १, 
' पद प्रथम | "जड़ 4 
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क्षुणंण न हुआ होगा, इस की कल्पना अच्छी तरह की जा सकती है। 
जैनधर्मशास्त्र को सूत्र! कहते हैं । यह शब्द भी जन साहिल 
के मौल्क्रूप पर प्रकाश डालता है। किसी विस्तृत विवेचन को 
सूचना के रूप में संक्षेप में कहना सूत्र कहलाता है। दिगम्वर 
और अ्ेताम्बरों ने जैनधर्मशास्त्र का विस्तृत माना है उसे स्वकार 
करते हुए उनको सूत्र कहना उचित नहीं माठम होता । कहा जा 
सकता है कि प्राकृतके 'सुत्त! शब्द .का संस्कृतरूप 'सूतर' 'बनाने 
की उपेक्षा 'सृक्त' क्यों न बनाया जाय £ जैसे वेदों में 'सूक्त' माने 
जाते हैं उसी प्रकार इ्धर आग पूर्वी में 'सूक्तः कहे जाय ।, सम्भव 
है म. महावीर के समय में 'सूक्त' के स्थान में ही 'सुत्त' शब्द का 
प्रयोग किया गया हो, परन्तु किसी जैन लेखकने जैन साहिल्य को 
सूक्त नहीं कहा, सभी उसे सूत्र कहते हैं ॥ तब प्रश्न . होता है कि 
इन विशालकाय .वर्णनों को जिनमें. पुनरुक्ति आादि का छूट 
उपयोग हुआ है--सूत्र कैस कहा जाय ! 


इस प्रश्न का एक ही समुचित उचर, यह है कि जैन 

वाइमय पढे सूत्र ही था | म. महावीर ने सूत्ररूप में उपदेश दिया 

' था ( और सम्भव है कि उसका प्राचीन-संग्रह भी .सत्र में ही हुआ 

हो. ) और बाद में फिरे वह ,बढाया गया । जिन सूह्रों का वह 

ब्रढ़ाया हुआ रूप था वह भी सूत्र कहराया। और बाद, में तो 
अगवाह्म साहित्य भी सूत्र कहलाने लगा है | ' 

शास्त्रों में यह कथन मिलता है कि द्वादशांगकी रचना अन्त- 

मुहृत में की गई थी, उसका पाठ भी अन्तमंहर्त में हो सकता है । 

यह अतिशयोक्ति नहीं है किन्तु वास्तविक बात है | मूल सत्र इतना 
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ही था कि वह अन्तमुद्दते ( करीब पौन घंटा ) में पढ़ा 'जा सके | 
पीछे उसका कल्वर बढ़ा और बढ़ा उसी समय, जब कि म, महावीर के 
शिष्य जीवित थे 

श्रेताम्बरों का जो सृत्र'साहिल्य उपलब्ध है वह करीब डेढ़ 
हजार वर्षसें ज्योका मो चछा भा रहा है इसल्यि यह निःसंकोच 
कहां जा सकता है कि पिछले डेंद्र हजार वर्षसे उसके ऊपर समय 
का प्रभाव नहीं पश, इसलिये उसमें खाजकी सामग्री बहुत है। 
परन्तु उसके पहिले के हजार वर्षों मं उसके ऊपर भी समय का 
प्रभाव पड़ा है। वह प्राचीन साहियय की छोड़कर बिल्कुछ नये 
ढंगसे नहीं बनाया गया, इसलिये उसमें कुछ मौलिकरूप अवश्य 
बना हुआ है । परन्‍्त जब गणघरों के समय में ही वह पयीष्त 
बिकृत हो गया या तब इसका अधिक विकृत होना अनिवाय है। 

दिगबरों ने मौलिक साहित्य के खंडहरका भी त्याग कर 
दिया और उसके पत्थर लेकर उनने दूसरी जगह नह इमारत बनाई, 
फल यह हुआ' कि इमारत कुछ सुंदर बनी परन्तु 'प्राचीन खोज के 
'लिये बहुत कम काम की रही | और 'भी एक दुर्भाग्य 'यह हुआ 
कि उनकी सारी रचना एक साथ नहीं हुई, किन्तु धीरे धीरे 
होती' रही और समग्र साहिल की पति नवमी 'दसमी शताब्दी तक 
हो पाई है । फल यह हुआ कि हंट्ठी 'सांतमी शताब्दी के बाद 
कुमारिल शेकर आदि के द्वारा जो घार्मिक क्रान्ति की गई, उसका 
पूरा असर उसके ऊपर पड़ा, और' वह अत्यन्त विकृत होगया। 
'जिनसेंने आदि संमेथ आचार्यो को उसी प्रवाह मे बहकर जैन 
सांहिश्य को विक्ृत वेनाना पड़ा है। दिगम्बर आचार्यों' के ऊपर 
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ही इस ऋरन्ति के प्रवाह का-असर पड़ा हो, सो बात नहीं. है किंतु 
श्वेताम्बर आचार्यों के ऊपर भी उसका: उतना. ही. प्रभाव पडा 
जितना कि दिगम्बरो पर । 


खर, विकार सब में आया है, पण प्राम्राणिक कोश नहीं है, ' 
चाहे दिगम्बर हो या श्ेताम्वर हो | शाखाओं और . उपशाखाओं. से 
वक्ष का अनमान किया जा सकता है: प्रस्त उसमें समग्र वक्ष 
दिखाई नहीं दे सकता । एक -खर से ,समग्र जनाचाय भी इस 
बात को खीकार करंते हैं कि ३रुत विच्छिन्न होंगवा है| ऐतिहासिक 
निरीक्षण करने. से भी. यह बात .सिद्ध होती है कि आज म. महत्वीर' 
के वचन. उपलब्ध नहीं होते, और, जानो मे. सकडों वर्षो तक पर्परि- 
वर्तन ( न्यूनाधिकता ) होता रहा है | ऐसी अवस्था में एक महान 
, प्रश्न खड़ा होता है कि रूतनिणय कैसे किया जाय और... वर्तमान 


शासत्रांका क्या उपयोग है ! 


..... इसका उत्तर स्पष्ट है हमे शाज्रों को. मजिस्ट्रेट नहीं, गवाह 
( साक्षी ) बनाना चाहिये, उनकी जाँच करना चाहिये, और जो . 
बात परीक्षा में ठोक उतर वहीं - मानना . चाहिये ओर बाकी; को -- 
विकार. समझकर छोड़ देना चाहिये.। आचार्य समन्तमद्र ने शास्र 
का एक बुहुत अच्छा लक्षण वतलाया , है .। सिद्धसेन _- दिवाकरके 
'यायावतार में मी यह छोक पाय[ जाता है।... 
शाप्तापश्षमनुछ्धष्यमच्छटाविरुद्धकम |... 
. तज्वोपदेशकत्साब शार्तर कापथवधद्नम्‌ ॥ 

अथ---१] जो आप्त [ सत्यवाद्य ) का कहा हुआ हो, [२] 

जिसका कोई उलछंघन न. ,कर सकता. हो,. ३). जो प्रत्यक्ष और 
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अनुमान से विरुद्ध न हो, [४] तत््तका उपदेश करनेवालाब्ही, [ण)] 
संब का हित करनबालया हो, [६] कुमांग का निपेधक हों, 
तह शास्त्र है | 

परन्तु आज संसार में इतने तरह के संत्य-असत्य शास्त्र हैं, 
ओर वे सब अपना सम्बन्ध इश्वर या किसी ही महान व्यक्ति 
से बताते हैँ कि श्रद्धा से काम लेने वांछा व्येक्ति कुछ मी निर्णय 
नहीं कर सकता । किस शाल्र का बनानेवाढ। भाप्त था. इसके 
निर्णय का कोई साधन .आज उपलब्ध नहीं है: | 

4श्ष-उंसके वचनों' की .सचाई सेःहम उसके सल्यवादीपन 
को जान सकते. हैं.। 

उत्तर-इससे दोनों में से एक का भी “निणेय न होगा । 
क्योंकि वक्ताकी सचाई से हमें उसके -वंचनों की सचाई का ज्ञान 
होगा और बचनों की सचाई से वक्तांकी सचाई, का ज्ञन होगा १ 
यह तोः अस्योन्याश्रय दोष कहलाया | आए: 

प्रइन-किसी कदंसे बीस बचनों की साई से हम उस 
की सब. बातों की सचाई को मान हेंगे। .. 

उत्तरं-दसवौस “बातों की 'संचोई- के डिये हमें उस की 
परीक्षा तो -कंरना “ही पड़ेगी-। दूसेरी "बांत “यह हैक थों्डी 
बहुत बातों की सचोर तो"संभी शॉंसरों में मिलती है, तब अमुक 
शास्त्र को ही आँपतोक्त कैसे कह सकते : हैं !' तीसेरी बात यह 'हैं' 
कि अगर दस बीस बातों की' सचा£- से “'उंसकी सब बातों की 
सचाई का निंणंय- किया जाय तो उसकी कुछ 'चं।तों "के * मिध्यापन 
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से उनकी सब बातों को मिध्या वयों। न समझा जाय # उदाहरण! 
अगर जैन शात्र का भगोल वर्णन वर्तमान भगोछ से खँडेत हो 
जाता है तो इस से जैनशासत्र और इसी प्रकार मिध्या भूगोल मानने 
वाले अन्य शास्त्र मिथ्या क्यों न माने जाये । 

प्रइन-भगोल आदि विषय प्रक्षिप्त मानढें तो ! 

उत्तर-ते कौनसा भाग ग्रक्षिपत ह और कौनसा भाग प्रक्षिप्त 
नहीं है, इस का निर्णय कौन करेगा ! 

प्रश्न-जो भाग प्रमाण-विरुद्ध है, वह ग्रक्षिप्त है । 

उत्तर-जब ग्रमाणें के आधार पर ही ग्रक्षिप्त अक्षिप्त का 


निर्णय करना है, तब श्रद्धाकों स्थान कहाँ रहा ? निर्णय तो तर्क 
के ही हाथ में पहुँचा । 


प्रझन-इस ग्रकार कोरे तर्कवाद के प्रबल तफानों से तो 
आप शास्त्रों को बबोद ही कर देंगे, प्राचीन आचार्यों के प्रयत्नों 
पर पानी फेर देंगे । फिर शात्र की आवश्यकता ही क्या रहेगी ? 
और हूतज्ञानके लिये स्थान ही क्या रहेगा १ 


उत्तर-यदि परीक्षा करना कोरा तकेबाद है तब तो संसार 
में अन्धश्रद्धाहुओं का ही राज्य होना चाहिये ॥जैनाचारयों ने जब 
इंश्वर सरीख विश्वविज्यात और बहुजनसम्मत , जगृत्कती आत्मा'के 
अस्तिल से इनकार किया उस समय डनने करे तर्दृबाद,के प्रबल 
तफ़ान ही तो चलये हैं । कमजोर मनुष्यों की ,यह आदत होती 
है कि जब तक वे अपने पश्षकी तकेसिद्ध "समझते हैं तुबतक वे 
तक के गीत गाते हैं किन्तु जब वे अपने पक्षकी तक के सामते टिकता 


इरुतज्ञान के भेद | ३०९ 


हुआ नही.पाते तब श्रद्धा के गीत गांत हैं और परीक्षकों को कोरा 
तकेबादी कह कर नाक मुँह सिकोड़ते हैं। ये छोग सलके मक्त 
नहीं, अन्पश्रद्धा के भक्त हैं | ये लोग सच जैन नहीं कहछा सकदे । 
परीक्षा करने से शास्त्र की आवश्यकता न रहेगी यह सम- 
झना भठ है | किसी नयी बात की खोज करने की अपेक्षा उस 
की परीक्षा अब्यन्त सरल है | घड़ी बनाना 'कठिन है, किन्तु उस 
की जाँच करना, यह ठीक चलती है या नहीं आदि, इतना कठिन 
नहीं है । शास्त्रों से हमें यह भहान लाभ है कि हमें सैकड़ों नयी 
बाते मिलेती हैं, उनकी परीक्षा करके हम उनमें - से सत्य और 
कल्याणकारी बातों के अपना सकते हैं | अगर .शासत्र न हो तो 
हम किस ,की परीक्षा करें और नयी नयो बातों की कहाँ तक 
कल्पना करें ? साक्षी की बात प्रमाण नहीं, मानढी जाती परन्तु 
वह निरुपयोगी नहीं है । इसी प्रकार शात्र की बात भी ग्रभाण 
नहीं मानी जा सकती परन्तु वह निरुपयोगी नहीं है । 
ग्रइ्न-शाल्रों की परीक्षा तो हम तब कर जब हम शास्र- 
कारोंसे अधिक बुढ्विमाऩ हों | 5 


उत्तर-यदि ऐसा- विचार -किया जायगा तब तो हमें किसी 
भी धरम को अपनाने का उचित अधिकार न मिल सकेगा | 'जो 
जो मनष्य अपने को जैन कहते हैं और जैनधम, को सवम्रेष्ट मानते 
हैं क्या वे अन्य धर्मोके प्रवतकों और आचार्येस्रि, अवश्य अधिक 
बुद्धिवाले हैं ! इसी प्रकार के प्रश्न अन्य घर्मोवढ़म्बियेसि भी. किये 
जासकते हैं ? ऐसी हालत में प्रायः कोई मनुष्य परीक्षक बनकर, 


ि 
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किसी थम के ग्रहण न कर सकेगा । ऐसी हालत में जनेधर्म के 
प्रचार का अयत्न भी निरयक ही कहना पड़ेगा। दूसरी बात यह 
है कि आज कछ भी आचारयों से अधिक बुद्धिमान मनुष्य हो 
सकते हैं. जे उनकी परीक्षा केर सकें | आचार्य हमोरे पूवेज होने 
से सम्मानास्पद हैं, परन्तु इसील्यि हम उनकी अपेक्षा मृस्त हैं, 'यह 
नहीं कहा जा सकता | तीसरी बात यह है कि पराक्षा करने के 
लिये हमें उनसे वड़ा ज्ञानी होना आवश्यक नहीं है। हम गायन 
न जानते हुए भी अच्छे बुर गायन की परीक्षा कर सकते हैं, रसोई 
बनाना न जानने पर भी उसकी परीक्षा कर सकते हैं,-चिकत्सा 
न कर सकने पर “भी चिकित्सा ठींक' हुई था नहीं हुई-- इसकी 
जांच कर सकते हैं, व्याख्यान न दे सकने पर भी व्याख्यान की 
पर्यक्षा कर सकते हैं, लेख न. लिख सकने पर भी - लेखकी परीक्षा 
कर सकते हैं | इस प्रकार सकड़ें। उदाहरण दिये जा सकते हैं । 
इस विवेचन से यह बात समझमें आ जातीं है कि झात्त 
की परीक्षा सरल है और उसकी परीक्षा के बिना शात्र-अशार्त 
का निर्णय सिर्फ आप्तोपज्ञता से नहीं किया जां' सकंताप इसीलिये 
आचाये समन्तभद्दन शात््र का निर्णय करने के: ल्यि और बहुत से 
विशेषण डाले हैं | ह 


: 'दूसरा विशेषण “अनुछेब्य”--अर्थात्‌ जिसका कोई उल्ं- 
घन न कर सके, अथवा जिसका उछंघन करना उचित न हो--- 
है। जब हम कहते हैं कि अग्नि को कोई छू नहीं सकंता तब 
उसका यह. अर नहीं है कि उसका छूनां अंसम्भव् “है। उसका 
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ठूना है तो सम्मत, परन्तु उसके साथ हाथ जल जायगा यह 
निश्चित है। ध्सी प्रकार शास्त्र वही है जिसके उलंघन करने से 
हमारा हाथ जछ जाय अर्थात्‌ हम दुःखी होजाँय । धर्म, कल्याण 
का मांग हैं. अगर हम धरम का पालन नहीं करेंगे तो उसका 
अच्छा फल न होगा । इसलिये कहा जाता है कि धरम का उल्लंघन 
नहीं किया जा सकता | जिस शास्त्र में उस धर्म का ग्रतिपादन 
हैं बह भी धम की तरह अनुलंध्य कहलाया। 


4७५ ०५. 


तीसरा विशेषण यह है कि वह प्रत्यक्ष अनुमान्न के विरुद्ध 
न हो.| इसका अभ यह है कि वह असत्य न हो । अगर असत्य 
माद्म हो तो हमें निःसंकाच उसका ज्याग कर,देना चाहिये। मत- 
लव यह कि परीक्षा करना आवश्यक है । 


तत्वोपदेशक्त्‌ अर्थात्‌ सार वत्सु का उपदेश करने 
बाय | प्र्मक प्राणी सुख चाहता है, उर्साके लिये वह सतत प्रयत्न 
करता है परन्तु अज्ञान के कारण ठीक प्रयत्न नहीं करता | उसे 
ठीक प्रयत्न बताने वाला शासत्र है। तत्व-सारं-सुख-कल्याण आदि 
का एक ही अर्थ है । जो सुखी बनने का उपदेश दे वह शास्त्र | 


साबे अर्थात्‌ सबके लिये दितकारी | सब का अर्थ क्या है 
और सर्वद्ित क्या है, यह बात ग्रथम अध्याय में विस्तार से बंतादी 
गई है | बहुत से प्रकन हमें अपने लिये रखकर माद्म होते हैं 
परत वे दूसरों का भारी अनर्थ करते'हैं । ऐसे कार्य अंन्त में हमे 
भी दःखी करते हैं | इसका भी विविचन प्रथम अध्याय में हुआ है | 
इसलिये शात्र सबके कल्याण का उपदेश दनेवाछा होना चाहिये। 
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.. कापथघडन अर्थात कुमाग का निषेध करनेंबाला। सत्य 
'और असत्य का जिसमे एकसा महत्व हो वह शास्त्र नहीं कहंल। 
सकता | शास्त्र, सत्य का समेथक और असत्य का विरोधी होगा । 

जिसमें ये विशेषण हो, वही आप का कहा हुआ है वहीं शात्र 
है जिसमें इनमे से एक भी विशेषण कम होगा वह आप्त का कहा हआ 
नहीं कहा जा सकता, फिर भले ही वह किसी के भी नामसे बना हों । 
प्रत्येक सम्प्रदायके शास्त्रों को हमें इसी कसौटी पर कसना' चाहिये, 
ओर जो सत्य हों, कल्याणकार्र हों, उसीको, शास्त्र माननां चाहिये। 
किसी संग्रदाय के ग्रन्थों की - विवेकहीन होकर,८ शात््ष मानना 
अशासतत्र मानना मृढता हैं।... . ,..  /. ,' 

अंगप्रविष्ट. 

अगग्रविष्ट बारह अगों में विभक्त है| १, आचार, २, सूत्न- 
कृत ३, स्थान, .9, समवाय, ५, व्याख्याग्रज्ञत्ति, ६, न्योयधर्म कथा 
७, उपासक दशा, ८, अन्तकृदशा, ९, अनुत्तरोपणादिक दशा, 
१०; प्रश्नन्याकरण,, ११, विपाकसूत्र, १२, दष्टियाद |... 


१ आचार-इसमे आचार का खास कर मुनियों के आचार 
का विस्तार से वणन है | सब अगोंमें यह मुख्य है इसलिये इसका 
नाम पाहिले दिया गया है।इस अगको प्रवचन की सार (१) कहा है | 


:» -३२ पन्रकृत-इस अगमें लोक अलोक, जीव अज्जीव,.स्वसमय 





' जायारा अगाण पद्म जंग -दुवात्सण्हाप | इत्यथ य मोक्खापाओ एस य 
सारा पवयणर्स ॥ आचाराज् नियाफ्ि ९. ४  हड: * 
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पर-समय का संक्षेप में वर्णन हैं। तथों ३६३ मिध्यामतों की 
आलोचना (१) है | 

प्रन्‍नन-जिनधम अगर सब धर्मों का समन्वय करनेवालय 
घम है, तो वह ३६३ मिध्यामतों का खण्डन कैसे करेगा ? 
और सूत्रइतांगम ते अन्य मतों का खण्डन है । 


उत्तर-जैनधम अगर किसी अन्य मत का खण्डन करता 
हैं, तो उसके किसी विचार का नहीं, किन्तु उसकी एकान्तताका 
खण्डन करता है | जो घम समन्वय का ही विशेधी हो, उसका 
खण्डन करना ही पड़ेगा । अथवा जिस द्रव्यक्षेत्र-काल्माव के लिय 
जो बात कल्याणकारी न हो, किन्तु काई उसी द्व्यक्षेत्रकालभाव के 
लिय उसका विधान करें तो उसका भी खण्डन करना पड़ता है | 
मतठव यह है कि कोई सम्प्रदाय सदा सर्वत्र और सत्र के लिये ब॒रा 
है यह बात जेनघम नहीं कहता, वह किसी न किसी रूपमें उनका 
समन्वय करता है, परन्तु एकान्त दुराग्रहोंका तथा अनुचित अपेक्षा- 
ओंका खण्डन भी करता है । 

दिगम्बर शात्रों के अनुसार इस अंगमें व्यवहार-धर्मकी 
क्रियाओंका बेणन है । दिगम्वर सम्प्रदायमें रृत्रकृतोंग उपलब्ध न 








| (१ भयगडेणं लोए सूइज्जह अलोए सूइज्जइ लोआलोए चूइज्जह, जावा 
सूइज्जंति अजीवा सृइज्जंति जावाजीवा सूइज्जंति ससमऐ सुडज्जइ परसमए 
सइज्जईइ ससमये परसमये सुइज्जई; सुअगडेणं अर्साअस्स किरिय।बाइसयर्स 
चउरासीए अकिरिवाईण सत्तद्वीए अण्णाणीयवाईणं वत्तीसाइ वेणइअवाईं तिण्हं 
तेसट्वां पासो|डय समयाण्ण वह किया ससमए ठाविज्जर | नंदौसृत्र ४६ | 
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होने से राजवार्तिकक्ी १ पर्सिषाके विपयमे कुछ नहीं कहा जा सकठा। 

३-स्थान- इस अंग एकसे छेकर दद्म (२) भेदों तककी 
वश्तुओंका वर्णन है | इसमें विशेषतः नदी, पहा३र, द्वीप, समुद्र, 
गुफा आदिका विस्तृत दर्णन पाया जाता है ! 


विगम्बर सम्प्रदायके अनुसार इसमें दश धर्म की मर्यादा नहीं है 
और स्थानोंका प्रतिपादन भी कुछ दूधरे ढंगसे है (३) । अताम्बर 
सम्प्रदायके अनुसार इस अगर पहिंठ एक एक संस्यावाल 
वस्‍्तुओंज वर्णन है, फिर दो दो रंख्यावाली, फिर तीन तीन आदि। 
व्गिम्घर सम्भदायके अनुसार एक कलतुका एक रूपमें, फिर उसोका 
दो रूपमें, फिर तौन रूपमें, इस प्रकार उत्तरेत्तर वर्णन है । 


४-समवाय-इस अंगमें एके ढेकर सी स्थान (४) तककी 
वत्तुआंका वर्णन है । दिगग्बर सम्प्रदायके (५) अनुसार इस आंगमें 
सब पदार्थी का सम्बाय त्रिचारा जाता है अथात द्वब्यक्षेत्र आदिको 

(१) सत्रड ते ज्ञानविनयप्रज्ञापना कत्प्याकृत्प्यच्छेदोपस्थापना व्यवहारध- 
मैंक्रिया प्रुष्यन्ते | तत्त्वा4राजवारदिक १०२०-१२ | 

(२) एक संख्यायां दिसंख्यायां यावदइसंख्यायां ये ये सावा यथा 
य.प्न्तमवन्ति तथा तथा ते ते प्रस्प्यन्त | नम्ूसित्र टॉक ४७ 

(३) जावा देहव्य शर्येकीत्तरस्थानप्रतिप'दक स्थान । श्वतमक्ति टीका ७ 
स्थाने उनकाश्रयाणामथानाम्‌ -निणयः क्रियंते | त० राजवातिक १-२०-१२। 

(४) एकादिकाना>कोतराणां शत्तस्तआानफम्‌ यावाद्विवितानाम्‌ भावानान्‌ 
अरूपणा आख्यायंते। 

(५) समवाय सर्वपदाथोनाम्‌ समवायब्रिन्यते ।स चतुर्विधः ,द्ृव्यक्षेन 
नकाइमावतरिकस्पे: ** “* इत्याद | तु० राजबातिक १-२०-१२. 
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इृष्टिसे जिन जिन वातुओंभे समानता है उनका एक साथ वर्णन 
किया जाता है | जसे धन, अपम और जीव (एक जीव) के प्रदेश 
एक बराबर हैं; केवलज्ञान, क्षायिक सम्यक्व, य॥एयात- चािका 
भाव (शक्ति) एक बराबर है, आददे । 
५-व्याख्यामनज्ञप्त-इस अंगमें म, महाबीर और गौतम्के 

बीचमें हंनिवाने प्रश्नेत्ताका वर्णन है । व्गग्बर सम्प्रदायके अनुस॒र 
इस अंग्में साव(१) हजार अश्वेंका उत्तर है ओर श्ताग्बर सम्प्रदायके 
अनुसार 2र्तस (२) हजार प्रश्नों के उत्तर हैं | इसका प्राकृत नाम 
« विवाह-पण्णष्ति ” है। अभयदेबने इसके अनेक्र- संस्कृत रूप बताये 
हैं । उसमें व्यास्याप्रज्ञत ते प्रचलित हो हे | दृरूत विवाह-अज्ञप्ते 
बतलाया है, जिसता अथे किया है--।वे- वन, वाह-प्रवाह-नय- 
प्रवाह | इसबा अर्थ हुआ +कि स्याहृद शैर्लत्नसे जिस में अनेक 
प्रश्नेक्रा समाधान किया गया हो वह व्यस्थाप्रज्ञत्ते है। तीसरा अब 
विद्राधप्रज्ञति है। अर्थात्‌ णशधारगष्ति विवेचन्वाली । चर्तमान में यह 
बहुत मह्लपर्ण अग समझा , जाता है इसलिये इसका दूमरा नाम 
भग्वती (३) भी प्रचाडेत है ।दिगम्ब! सम्प्रदाय विबाय पण्णति (४) 
विक्खा'ण्णाए नाम भी ग्रचालेत हैं | 

( ) व्याख्याप्रश्ततों पाष्टव्याकरणसहरूाणि । किमसति जावः * नास्ति £ 
इत्येधमार्दानि निरूप्यन्ते | त* स० १०३०-१२ | 

(5) पद निशश्रश्नसद्स+ग्माण सूत्रपदस्य । 

व्याख्याप्रज्ञति अमयरेव वुत्ति | 
(३) इयश्व भग्बती यपि पूज्य वेनामिथीयते | ,-दृजमयदेव वुत्ति। 
", (४) कि ,अत्विणात्थ जीवो गणररसश्टीसहस्सकयपण्हा [. 
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६- न्‍्यायधर्म क्था-इस अंगके नामके विपय में बहुत 
मतभेद है । दिगम्वर सम्प्रदायम दो नामग्रचलित हैं। (१)शतृधम कया, 
नाथधर्म कथा । परन्तु एक तीसरा नाम मी माछुम होता है। 
प्रात अ्तमाक़िम इसका नाम “ णाणाधम्मकहा ! लिखा है। तदलुसार 
इसका नाम 'नानाधर्मकथा 'कहछाया। इससे मित्र एक नाम 
3म्राखातिकत तल्वा्थमाष्यमें 'ज्ञातधमकथा” कहा दे । इससे 
कौनसा नाम ठीक है इसका पता लगाना मुस्किक हो जाता है । 
मूलसूत्र प्राकृतमाषाम थ इसालेये इस अगके प्राकुत नामा पर हा 
विचार करना चाहिये | 


प्राकंतमें इसके तीन नाम मिलते हैं---णाणाधम्मकहां, 
णाह॒धम्मकह्य और णायधम्मकहा | पहिला रूप बहुत कम प्रचलित 
है। मुझे तो सिफ ररुतभक्तिमें ही यह नाम मिला | दूसरा नाम 
गेम्मटसारमें है । इसका अथ होगा [२] तौयड्गरोंकी कथाएँ | नाथ 
अधथात्‌ स्वामी, तीथंड्डर । परन्तु वर्तमान में यह अंग जिस रूपमें 
उपलन्ध है उस परसे यह अनुमान नहीं किया जासकता ।के इसमें 
सिर्फ तीयकरोंका जीवनचरित्र या दिनचयो आदि होगी। पिछला 





अढ दुग दोय तिक्षण्णं॑ पस्रसंख विवाय पण्णत्ती-इसलिये यहाँ बैबादपज्ञप्त 
नाम्र मानना चाहिये । ररुतस्कंध श४। 
(२) तचेा विक्खापण्णर्तताए णाहस्स धम्मकहा | 
--भ्रोम्मस्सार जीवकांड ३५६ | 
(९) नांधः विलोकेश्वराणां स्वामी तांथहुर परममद्यरकः तत्य धर्मकथा | 
““ग्रीम्मय्सीर जीवकाण्ड ३५६ | 
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नाम 'णायप्म्मकहा! सर्वोत्तम माछूम होता है । परन्तु इसके 
संस्कृतरूप और उनके अथ भी अनेक हैं।णायधम्मकहाके सेस्क्ृतरूप 
ज्ञतृधमेकथा, ज्ञातधर्मकथा, न्‍्यायधर्मकथा आदि होते हैं। फिर शब्दोंके 
अग्गे भी बहुत अन्तर है । एक अथ है ज्ञात अर्थीत्‌ उदाहरण; 
उदाहरण (१) प्रधान धर्मकथाएँ जिसमें हों वह अंग | दूसरा अथ 
है---जिसके प्रथम ररुतस्कंधम ज्ञातम्उदाहरण हों और दूसरे हुतस्क- 
धर्म धमिकयाँँ हों, वह (२) अंग । राजवात्तिककार (३) सिर्फ इतना 
है। कहते हैं कि जिसमें बहुतसे आख्यान-उपास्यान हो | कुछ लोग 
णायका अर्थ ज्ञात अर्थात्‌ महावीर करते हैं.। इन सव कथनोंसे यह 
स्पष्ट है कि इसके दो अर्थ मुख्य और बहुसमात हैं। प्रथम के 
अनुसार इसमें तीवेकर्रोका या म. महा।वीरका वर्णन है या उनसे सम्बन्ध 
रखनेवाली कथाएँ हैं, दूसरे के अनुसार उदाहरणरूप धर्मकथाएँ 
इसमें हैं| पहिला अर्थ कुछ ठीक नहीं माछूम होता क्योंकि उपलब्ध 
अंग मं, महावरि से संबंध रखनेवाली धर्मकथाएँ ही नहीं हैं, किन्तु 
अधिकांश कथाएँ दूसरी ही हैं; बल्कि किसी भी कथा के मुख्यपात्र 
मे. महावीर नहीं हैं [अगर कहाजाय कि ये कथाएँ महावीर के द्वार 
कहीं गई हैं, इसलिये इन्हें महावीरकी कथाएँ कहना चाहये, तो 
2 2.38 4 कक पल 
(१) ज्ञातानि उदाहरणानि तत्मधाना धर्मकथा ज्ञाताधमेकथा | 

पुपोदरादिलातूवपदस्य दीधोचता । ““सन्दीगृत्ति ५० | 


(२) ज्ञातानि शाताध्ययनानि प्रथम शस्तरकेथ धमरकथा द्वितीयश्रुतस्कथ | 
“-नन्‍्द्रावृ्िं पृत्र ५१ 


(३) ज्ञातृर्भकथायां आख्यानोपार्यावानाम बहुमकाराणा कथन । 


9 नप्िटा००गिआ । 
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यह कथन भी टीक नहीं । वर्योकि जब द्वादशाड़ का सभी विषय 
मे, महाबीरका बचन कहाडाता है तब सिर्क इस ओंगपे ही म. 
महावीर के दाम के उल्ेंखबी वया आवश्यकता हैँ! अगर वे३ 
ऐसा भी अंग होता जिरूमें महात्ीरस झिल्न व्यत्तिति कहीं गई 
कथाएँ होतीं तो इरूके नाम के साथ ज्ञात (महार्वर) विशेषण 
ट्गाना उचित समझा जाता | इसलिये ज्ञात शब्द मौववा और 
अर्थ महावीर करना उचित नहों माद्म हे।ता | इसाडेये णायवा 
अथ दइशंत वरनाही टीक हैं | वह उपल्य्ध अगमें अब्कूछ भी है । 


ब3/७छ  #। 


कक 


अत्र प्रश्न यह हैं ।॥ 'णाय”! का रुंरकृतरूप 'ज्ञता दिया 
जाय या 'न्‍्याया विदा जाय | में यहाँ न्याय इब्दका जे अर्थ 
करता हूं 5 अथ प्राचीन टीवावार्गेने 'ज्ञात! इब्दका किया है । 
पर-तु साधाग्ण संस्कृत साहित्यमें 'ज्ञत' इच्दबा उदाहरण! अर्थ 
कहां नहीं (भ्टता | घ्साल्ये 'णाया इब्द वी 'ज्ञत! संकृत्टाया 
मुझ पसन्द नहीं अई | उसके स्थानमें ध्याय” रखनय उचित 
सम्झा | न्याय इब्द स्सछुृत साध्लिम उदाहरण”! अर्थ म खूब 
प्रचलित हुआ है । “काक्तादीयन्थावा 'सूचीकठाह स्यात्र 
'दहली दपिक न्याय! आदि उदाबरण रंग्क्ृत साह्ल्यम प्रचब्टित हैं 
जे कि न्याय शब्द स कहे जाते हैं | इमल्यि इस अंगब] रंस्कृत 
नाम न्‍्यायधरमंकथा! उचित माद्म होता है | 

म्यायधरमंबथा! इस नाम में कथा झइब्दवा वहानी अर्थ 
नहं| ह विन्तु क्थन-बहन-उ देश देना अर्थ है। जिस ऊंगमे 
इृशंत देदकर घमक। उपदश दिया गया है, वह न्यायरधाकाथा अंग 
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है। यदि कथा शब्दका कहानी अर्थ भी किया जाय तो भी कुछ 
विशेष हा।ने नहीं है। उस समय 'णायबम्मकद्ा! का अर्थ होगा, 
ऐमी धर्मकथाएँ जो दृष्टान्तरूप हैं | परन्तु इसमें कुछ पुनर/कि मादम 
होने ढगती है। इसलिये 'कथा? का अर्थ 'क़थन! किया जाय, यही 
कुछ ठीक माद्न होता है | 

ये कथाएँ प्रायः कल्पित हैँ। कई कथाएँ ब्िलकुछ उपन्यासोकी 
तरह है, जैसे माठ्लि आदि की कथा | १३ ऐतिहा/पिक उपम्यासें।की 
तरह हैं, जैसे अपरकंका आदिकी कया | बई हिनोफदेशकी 
बथाओंकी तरह हैं जैसे दो कच्छपों की | क£ वो कथा न कहकर 
सिफ टाटसा इृश्टान्त ही कहना चाहिये, जसे तूमड़ीका छट्ठा 
अध्ययन आदि | 

शससे यह बात अच्छी तरह माद्म हो जाती है कि कथाएँ 

६ इतिहास नहीं हैं विन्‍्तु उपदेश देनेके लिये कल्पित, अधकल्पित 

कं॥ई वं।३ अकल्पित उदाहंरणमात्र हैं। इनकी,सचाई धटनावी 

इृश्टिसे नहीं किन्तु आशयकी इश्से है। 


७-उपासकदशा- जिनकी आज श्रावक कहते है उनको 
महावीर युगमें उपासक "कहते थे | गृहस्थोके लिये यह शब्द 
उस सम्य आम्तैर पर पग्रच्दित था। इसके र्थानपर “श्रावक! 
इब्दका अयोग ता बहुत पछि हुआ है | इसोलिये इस अगवा नाम 
“उपांसकदशा! है न कि 'आरवकदशा' | इस अँंगमें मुख्य ग्ख्य बती 
गहस्थोके जीवेनका वर्णन है। उस वर्णन से गहरस्थों के अत्तोका भी 
पता ढगजाता है अथीत्‌ उ0में बारह त्तोका वर्णन भी आजाता हैं | 
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कोई भी आचार सदाके लिये और सब जगहके लिये एकसा 
नहीं बनाया जासकता, इसलिये आचार शाखत्र अस्पिर है। परन्तु 
मुनियों के आचारकी अपेक्षा गृहस्थेंके आचारकी अत्पिरता कर गरुणी 
है इसलियि गहस्थाचारका कोई जुदा अंग न बनाकर गुहस्थोंकी 
दशाका वर्णन करके ही उस आचारका वर्णन किया गया है | 


दिगम्बर सम्प्रदायमे इस अंगका नाम उपासकाध्ययन (१) है | 

परन्तु इस नामभेदसे कुछ विशेष अन्तर नहीं आता । नन्दसूत्र (२) 
के थैकाकार श्री मल्यगिरिने दशा का अथ अध्ययंनही किया है । 
इसलिये दोनों नामोंमे कुछ अन्तरः नहीं रहता | फिर भी उपासकद॒शा 
(यह नाम ही उचित माद्म होता है, क्योंफि इसमें आचाराज्रकों तरह 
मुनियोंके आचारका सीधा वर्णन नहीं है किन्तु श्रावकोकी दरशाके 
वर्णनमं उसका वर्णन आया है। कुछ छोग दशा शब्दका दस 
अथ करते हैं क्योंकि इसमें दस अध्ययन हैं परन्तु नामके भीतर 
अध्ययनोंकी गिनती आवश्यक नहीं माद्ूम होती | दूसरी वात यह 
है कि प्राइृतमें इस अंगका नाम 'उवासगद्साओ” लिखा जाता है । 
प्राइत व्याकरणंके नियमानुसार 'दसाओ' पद “दसा” शब्दके प्रथमा 
के बहुबचनका रूप है जो गिनर्तके दस” शब्दसे नहीं बनता 
किन्तु “दस” शब्दसे बनता है | प्राइतके नियम बहुल (अनियत) 
माने जाते हैं इसाल्ये भले ही कोई गिनतीके “दस का भी 'दसाओ 
व पक 22 20203 30020 02%: 
(१) उपातकाध्ययने श्रावकथमलक्षणम्‌ | त० राजवात्तिक १०२०-१६ | 


(२) उपाप्तका: श्रावकाः तद़तागुब्रतगुणबर्तादिकियाकलापभीतिबद्धा 
दशा-अध्ययनानि उपासक दशा: | ' 
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रूप मानले परन्तु जब नियमानुसार ठीक अथे निकल्ता है तब 
इतनी खींचतानकी था अपवादोंकी आवश्यकता नहीं माद्म होती | 


वर्तमान में जो यह अग उपलब्ध है उसके दस अध्ययन 
हैं जिनमें दस .श्रावकों की दशाओं का वर्णन है । परन्तु यह 
आश्चर्य की बात है कि वर्तमान. में श्राविकाओं के अध्ययन नहीं 
पाये ज़ाति | म. महावीरने श्रावकर्सघ, की तरह श्राविकासंधं 'की, भी 
स्थापना की थी इसंलिये यह सम्भव नहीं कि इंस आग में श्रावि- 
काओं का वर्णन ने आया हो । बल्कि श्राविकाओं की ' संख्या श्राव- 
कोंसे कई गणी थी इसलिये उनका वर्णन और भी आवश्यक माछ्ुम 
होता है । भगर यह कहा जाय कि उस' समय में श्राविकासंध में 
कोई मुख्य श्राविकाएँ नहीं थीं तो 'यह 'भी ठीक नहीं, क्योंकि 
श्रावक-संघ॑ के मुखिया जिस प्रकार शंख और शतक' थें, उसी 
प्रकार श्राविका संघ की मुख्याएँ भी रेवती और 'घुल्सा ' थीं। कम 
से कम इने का वंर्णन' तो अंवश्य ही'ऑना चाहिये | . ९. 


यह बात नहीं है कि अग साहिल्य में त््ी-चरित्रो का वर्णन 

न हो। आठवें अगमन बीस अध्ययन ऐसे है जिन में पद्मावर्ती 
गौरी, गांधारी ( पांचवां वगे ) कार्लाचुकाली ( आठवां वगे ) आदि 
महिलाओं का वर्णन है)! एक एक भमहिछा के नामपर एक एंक 
अध्ययन बना हुआ है, तब ऐसा कैसे हो सकता है कि 'उपासक- 
दशा! में उपात्तिकाओं की दशाएं न बताई गई हों ! 


+, , हां, वहा ज़ा सकता है कि 'पिछल़े युग में श्राविक्राओं का 
स्थान बहुत नौचा, होगया था [-वे आर्थिक्रा बनकर तो सम्राज की 
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पूज्या हों सकतीं थीं परन्तु श्राविका रहकर आदरणीया नहीं हों 
सकती यीं। इसलिये आठवें अंगमे लिये के चरित्र आये क्योंकि 
वे मुक्तिगामिनी आर्थिकाओं के चरित्र थे, परन्तु श्राशिकाओंके चरित्र 
न आये !! प्रत्तु यह समाधान सन्तोषग्रद नहीं है। जैन पाहिल 
से इसका मेल नहीं बैठता । क्‍योंकि श्राविकाओं का भी जैंन- 
साहित्य में सादर वणन किया गया है। और जब वे सेव की 
नायिका के पद पर बैठ सकतीं हैं तो उनके वर्णन में आपत्ति के, 
लिये ज़रा भी गुंजाइश नहीं है । हां, निम्नलिखित कारण कुछ 
ठीक माद्म होता है। जा 

जैनधम में खरौपुरुष के हक वरावर. रहे हैं। राजनैतिक 
दृष्टि से द्वियों के अधिकार भरे ही समाजमे नौचे रहे हों, परन्तु 
जैनधरम उस विषमताका समथक नहीं था | यह बात दूसरी हैं कि 
उसके कथासाहित्य में स्वाभाविक चित्रणके कारण विपमता का चित्रण 
हुआ हो, परन्तु धार्मिक दृष्टि से वह समताका ही समथक रहेगा । 
इसलिये जो महात्नत मुनियों के लिये थे, वे ही आर्विकाओं के 
लिये भी थे। इसी प्रकार जो अणुब्रतं श्रावकों के लिये थे वे ही 
श्राविकाओं के लिये भी थे | मुनि और आर्थिकाओं की बरांवरी तो 
निर्विबाद मानी जा सकती है| उसका सामाजिक नियमों से संघर्ष 
नहीं होता | परन्तु श्राविकाओं के विषय में यह 'नहीं कहा जा 
सर्केता | श्रावक तो सैकड़ों स्ियों को रख करे भी अह्मचर्याणुत्रती 
कहलाना चाहता हैं और केयासवन करके सिर्फ' अणुन्नत में अति- 
चार मानना चाहता है, न कि अनाचार; जेब कि श्राविकाके 
लिये बहुत ही कणेर शर्ते हैं | जैनपम इस' विषेगता का समयन 
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ही कर सकता | उसकी दृष्टि में दोनों एक समान हैं, इस्तलिये 
दोनोंके अणुत्रत भी एक सर्राखे हैं ।, उपासकदशा में उपात्तिकाओं 
के वर्णन में, सम्मत्र है ऐसे चित्रण आये हों जो में. महावीर के 
जैनधर्म के अनुकूल किन्तु प्रचलित लोक व्यवहार के प्रतिकूल हों 
इसलिये उपासिकराओं के चरित्र न रहने दिये गये हो । 


यहां एक अ्रश्न यह होता है कि जैन शाल्लों में अन्यन्नजरी 
पुरुषोक्े चर्ि एक सर्गेल्ि मिझते हैं | उदाहरणाय “णायशम्मकहय! 
के अपरकंका अध्ययन में द्वौपदीने पांच पतियों का बरण किया, 
यह बात बहुत स्पष्टरूप में और बिलकुल निःसंकोच भावसे कही 
गई है | ऐसी हाछत में 'उपासकदशा” में भी यदि ऐसा वर्णन 
कदाचितू था तो उप्तके हटाने की क्‍या जरूरत थीं: 
यह प्रश्न बिलकुल निर्जीव नहीं है, परन्तु इसका समाधान 
भी हो सकता है | भें कह चुका हूँ कि 'णायधम्मकद्दा! में किसी 
एक बात की लक्ष्य में लेकर एक कथा इष्टान्तरूप में उपस्वित की 
जाती है | उस कथा के अन्य भागों से विशेष मतलब नहीं रक़खा 
जाता है, परन्तु वह कथा जिस बात का उंदाहरण है उसी परे 
ध्यान दिया जाता. है । अपरकंका अध्ययन, का छंक्ष्य निंदान की 
निनदा करना [१] है अथवा बुरी बत्तुका बुरे ढंग से दान देंने का 
कुफछ बतलाया है | इसलिये पांच, पतिवाली' बात प्रकरणबाह्य या 
(१) सुबहुंपि तदकिलेतों नियाणदोसिण दाप्तियो संतों | ने पस्िवाय दोबतीए 
जहू किंल छुकुमालिया मन्म ॥ अमशन्तमभर्तीए पत्ते दाणं भत्रे अपत्थाय । जह 
कडडय तुंबदाणं. नागसिरि, भवास्रि, दोवहए ,॥॥ ८-णायघधस्भकहा १६ अध्ययन 
अमयदेव टका। . दा 
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लक्ष्यवाद्य कहकर ठाढी जा सकती है, या लोकाचार की दुह्ाई 
देकर उड़ाई जा सक्कती है | परन्तु अगर यही कथा उपास्तक् दशा! " 

' में हो ते वहां वह मुल्य वात वन जायगी, क्योंकि यह अग उपा- . 
सकों के आचार का परिचय देंने के लिये है। 

कुछ भी हो, परन्तु यह बात निश्चित है कि 'उपासक दशा! 
में उपात्तिकाओं के अध्ययनों की आवश्यकता है और सम्मवतः 
पहिले इस अंग में उपातिकाओं के अध्ययन भी होंगे । पीछे किसी 
कारण से ये अध्ययन नष्ट कर गये दिये या नष्ट हो गेये | 

८ अतकृदशा-इस भगमें मुक्तिगामियों की दशा का वणन 
है। दिगम्बर सम्प्रदाय के अनुसार .इसमें सिर्फ उन मुनियों का. 
ही वर्णन है जिनने दारुण उपसरगों को सहकर मोक्ष प्राप्त (१) 
किया है । इस ग्रकार के दस मुनि श्रविर्धमानके तीर में हुए थे । इसी 
अकार के दस दस मुनि अन्य तीथकरों के तीय में भी.हुए थे, उनका . 
इसमें वर्णन है | परन्तु हरएक तीयैकर केतीर्थ में दस दस मुनियों। 
के होने का नियम बनाना वर्णन को अखामाविक्र और अविश्वंसनीय 
बना देना है | हां, अगर यह कहां जाय कि हरएक ती में उप- 
सगे सहिष्णु मुनियों की संख्या तो बहुत अधिक है परन्तु उन में 
से दस दस मुनि चुन लिये गये हैं तो किसी तरह यह बात कुछ ' 


मे वहन अकलिजल र अकक लत कस ली दल किक लि7 0 हम 
(१) तंसारख अंतः कतों येस्तेडन्तक्ृतः नम्ति मतंग सोमिल 

दश वर्धमानतीर्थकरतीयें । एवमेषमादाना  त्रयोविंशतेस्ताथिंव. अन्येघ्न्येव 

उशाद्शानगारा दारुणानुपत्तगीन्निजित्य रत्स्नकमैक्षयादन्तकृतः दुश अस्यां वर््यते 

रति जैतइदश | ह त० रा? १०२०-१२ 





नं 
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ठीक माद्म हो सकती है | फिर भी यह शंका तो रह ही जाती है 
कि चुनाव की बात दिगम्बर लेखकों! ने स्पष्ट शब्दों में लिखी 
क्यें। नहीं| £ 

दशा का दश अर्थ करना यहां भी उचित नहीं माहम 
होता । इसका कारण “उपासकदशा' की व्यास्यामें बतलाया गया 
है। एक दूसरी बात यह है कि राजवार्तिककार इस अंग के विषय 
में अनेकवार “अत्यां,! 'तस्याम! आदि सबनामें के ल्लौलिंग रूपोंका 
प्रयेग [१] करते हैं | इससे माद्म होता है कि इस अग का नाम 
स़ीलिंग में होना चाहिये | ऐसी हार्त में: “अतकदश” इस नामके 
बदले “अतझदशा” यह नाम ही उचित है। 

दस दस मुनियों के वर्णन के नियम में राजवात्तिककार को 
भी संदेह मादम होता है। इसीलिये “अंतकृदशा” की उपयुक्त 
व्यात्या के बाद वे दूसरी व्याल्ष्या देते हैं कि जिसमें अहँत 
आचार्य की विधि और मोक्ष जनिवालों का वर्णन (२) हो। यह 
व्याख्या ठीक माद्म होती है और श्रेताम्बर व्यास्या से भी मिल 
जाती है । ग्रेताम्बर सम्प्रदाय के अनुसार इसमें मोक्षगार्मी जीवों के 
चाज्ि है । उनके जन्मसे ढेकर मरण ( संहेखना ) तक की 
दशाओं का वर्णन हैं | गजसुकुमाल आदि कुछ मोक्षगामी ऐसे हैं 
जिनने उपसंग सहकर तुरंत मोक्ष प्राप्त किया और बाकी ऐसे हैं 
जिनकी विशेष उपसग सहन नहीं करना पड़ा। उपलब्ध अगम्े 
तीपेकर आदि का वर्णन नहीं है परन्तु नंदीसूत्र टीकाकार के 


(१) अस्यां वर्ण्यत इति अनतकदशा । तस्यामहंदाचायावीबि "०" तु 
(२) अथवा अन्तकृतां दश, अन्तकृदश तस्यामहदाचार्यविधिः पिद्धथतांच | 
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कथनानुसार तीकरों [१] का भी वर्णन इस अगमें होना चाहिये । 
इस समय में तो इस अगमे बहुत थोड़े मेक्षणामियों के चरित्र हैं । 
वास्तव में इसका कलेवर और विशाल होना चाहिये | अथवा ब्स 
की कोई दूसरी कसौटी होना चाहिये जिसके अछुसार इन चरित्र 
का चुनाव किया गया हो | 

एक विशेष बात यह भी है। इसमें निम्न-ल्िखित ब्ियों 
के चरित्र भी पाये जाते हैं जिनने उसी जन्म में'[ स्त्रीपयोय से ] 
मोक्ष पाया है | 


१ पद्मावती, २ गौरी, ३ गांधारी, 2 लक्ष्णा, ५ सुसीमा, 
६ जांववती, ७ सत्यभामा, ८ रुक्मिणी, '९ मूलश्री, १० मूलदत्ता, 
११ नेंदा, १२ नंदवती, १३ नंदोत्तरा, १४ नंदिसेनिका, १५ 
मरुता, १६ घुमरुता, १७ महामरुता, १८ मरुदेश, १९ भद्ठा, 
२० छुमद्रा, २१ छुजाता, २२ सुमना, २३ भृतदत्ता । २४ 
काली '२० सुकाली, २६ महाकाली, २७ कृष्णा, २८ सुकृष्णा, 
२५ महाक्ृष्णा, ३० वीर कृष्णा, ३१ रामकृपष्णा, ३२ पितृसेव 
कृष्णा, ३३ महासेन कृष्णा | 

परन्तु इसके अतिस्क्ति भी अनेक महिलाओं. के नाम रह 

गये हैं जिनने मोक्ष पाया है ।.- हर 
९ अनुत्तरोपपादिक 'दशा-आठवें अंग में मेक्षगामियों के 
चित हैं और इस अंगमें अनुत्तर विमान में पैदा होंने बाले मुनियों 
. (१) अन्तो विनाश: कण: तत्कलमूतस्थ वा संसारस्य ये ऋतवन्तस्तेंड 
सतिइृतः । तर्थकरादयरतदकतन्यता प्रतिबद्धाः दशा-अध्ययनानि अन्तकृदशाः | 
* - '+: «-/“  - नबन्दीवत-मत्यगिसित्ति पत्र ५२| 
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के चरित्र हैं। राजवात्तिक में इस अगकी भी दो व्याख्याएं की 
गई हैं । पहिली के अनुसार दस दस का नियम है, जब कि दूसरी 
के अनुसार नहीं है । दूसरी बात यह है कि इस अंगके चारों के 
धहुत ले नाम दोनों सम्परदायों में एक से मिल जाते हैं जैसे ऋषि- 
दास, धन्य, सुनक्षत्र, अमयकुमार, वारिषिण आंदि। बाकी शंका- 
समाधान आठ अगके समान ही समझ लेना चाहिये। 

१०-प्रश्नच्याकरण- इसकी सीधी व्याख्या यह हैं कि 
जिसमें प्रश्नोंका उत्तर हो पह अश्वव्याकरण है। परतु किस 
विपय फे ग्रश्नोका उत्तर है, यह कहना कठिन है । नंदीसूत्न में (१) 
लिखा है-- » प्रश्न-व्याकरणमं एकसाी आठ प्रश्न (पूछनेसे जो 
विद्या था मंत्र उत्तर दें) एकसी आठ अभग्रश्न ( जो बिना पूछे उत्तर 
द्व और एक सौ आह प्रश्नाप्रश्षका पर्णन हैं अथात्त उसमें अंगुष्ट 
प्रश्न, वाहु प्रश्न, आदरशेप्रश्न (२) तथा और भी विचित्र विद्या अतिशय 
देघोंके साथ वार्ताछाप आदिका वर्णन है । । 


परन्तु धर्तमानमें जो अश्चन्याकरण सूत्र उपलब्ध हैं उसमें इन 





(») पण्हावागरणेपुर्णं अद्द्॒तर॑ पत्तिणसम्म अदृठुत्तरं अपसिणतय अदुठुत्तरं 
धृप्तिणापप्तिणसयं | त॑ जह्य अंग्रुट्ठपांसणाइ बाहु पत्तिणाई अद्दागपापिणाई | 
अन्ने वि विष्जाइसया नागमुचण्णे्ं सादे दिव्या संधाया आधविज्ञति । 

“जद्येवत्र ५४ 
(४) भूलरूप 'अद्दांगपत्तिण' है। जद्दाग देशों शब्द है जिसका अधथे 
डे की, प पे हक  औ..! च्कढ 
जादर्श अर्थाद्‌ दर्पण होता है | पुराने समय में रोगी की दर्पण भें, भातिनिंबित 
करके उसकी मानसिक चिकित्सा की जाती थी। इसे आंद्श दिया फह्ते थे | 
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वातोंका वर्णन नहीं है इसलियि इसके संसक्षत वैकाकार अभयदवका [१] 
कहना है कि आजकल इसमें सिर्फ आश्रवपत्चक और सेवर पश्चक 
का वर्णन है, पूर्वांचायों ने आजकल के पुरुषों की कमजोरी देखकर 
अंतिशयों को दूरकर दिया है । 


राजवार्तिककार अकलंकदेव [२] कहते हैं कि आश्षेप विक्षेपसि 
हेतुनयाश्रित ग्रश्नोका उत्तर (खुलासा ) प्रश्नव्याकरण हैं | इसमे 
लौकिक और वैदिक अर्थों का निर्णेय किया जाता है । 


उमास्वातिमाष्यके ठीकाकार श्रीसिदसेन ["| गणी कहते हैं 
कि पछे हुए जीवादिवका भगवानने ज़ो उत्तर, दिया वह प्रश्न 
व्याकरण है । । । 


धवलकार इसमें चार प्रकारकी कथाओं (चचोा ) का उल्लेख 
बताते हैं, और गन्धहृस्ति. तल्वायथमाष्य [४] का एक छोक उद्धृत 
“करते हुए चचोओंके नाम, आक्षिपणी.. विध्षेपणी संवेगिनी निर्वेगिनी 
कहते हैं । ५ 


* '* (१) इंढंतु व्युपत्यर्थोंड्ख पूर्वकालेडभूत 'इंदानीन्तु आश्रवेपंचक संवर 
पंचक व्याक्तिरेवेहोपलभ्यते, अतिशयानाम्पूर्वांचायेरेंदंयुगीनानामपुष्टाल्म्बन 
प्रतिषेविषुरुषापेक्षयीत्ता पतित्वादिति । ह 


(२) आक्षिपविश्षेयहेंतुनयाश्रितानाम प्रश्नानांम व्याकरण प्रश्नव्याकरेण 
' तस्मिनलोकिकवोद्कानामर्थानां निगयः रा० चां० १-२ ०-१२ 


(३) प्रश्नितस्य जीवादेयत्र प्रतिववनम्‌ भगवता दत्त तलश्षव्याकरणं 
१-२० 

(४) उत्तत् भाप्ये--आशक्षेपर्णी तत्वविचारभूताम | विक्षेपर्णी तत्वादिगंत- 
शुद्धि । संवेगिणी-धस्सेफलप्रपत्नां निरवेगिनों चाह कथाविरागां | . . 
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गोम्मटसारके ठीकाकार इसभी व्यास्य| दो तरह १ से करते 
हैं | प्रथमके अनुसार इसमें फल़ित ज्योतिष या सामुद्रिकका वर्णन 
है। इसमें तीनकाठके धनधान्य छाभमअछाभ सखदःख जीवनमरण 
जयपराजयका खुलासा किया जाता है | दूसरी व्यास्योक अनसार 
शिष्यके प्रश्नके अनुसार आक्षेपणी विक्षेपणों संवेजनी निवेजनी चची 
हू । जिम परमतकी आशंकारहित चारों अनयोगोंका वर्णन हो 
वह आक्षिपणी, जिसमें प्रमाणनयात्मक युक्तियके बछ्से सर्वधैका- 
न्तवादोंका निराकरण हो वह विक्षेपणी, ती4करादिका ऐश्वय बताते 
हुए धमका फछ बताया जाय वह संवेजनी, पापें। का फू बताकर 
वेराग्यरूप कथन जिसमे हो वढ़ निर्वेजनी | 

इसप्रकार दोनों सम्प्रदायोंमें दो दो तरहकी व्याख्या पाईजाती 
है । इससे यह बात माद्म होती है कि मृल्मे इस अगका विपय 
कितना किस ढंगसे क्या था, यह ठीक ठीक किसी आचार्यकों नहीं 


॥ै 








(१) प्रश्नस्य--दूतवाक्यनष्टग्रीशिचतीदरूपस्थ अर्थः पिकाठगोचरो- 
धनधान्यादि लामालाभसछुखदुःख जीवितमरण जयपराजयादिरूपों व्याडियते 
व्याख्यायतेयरिंमस्तत्रश्नव्याकरणं | अथवा शिष्यप्रश्नानुरूपतया अवश्षेपणी 
प्रिक्षपणा संवेजनी निर्वेननी चीतकथा चतुर्विधा | तत्र प्रथमानुयोगकरणातुयोग 
चरणाठयोगद्॒व्याठयोग रूपपरमग्पदाथौनां . ताथकरादिवृत्तानन छोकसंस्थान 
देशसकलप्रति धर्मपशञ्मास्तिकायादीनां परमताशंकाराहितम्‌ कथनमाक्षेपणों कथा ) 
प्रमाणनयात्मक युक्तियुक्त हेतुल्लादिवलेन स्वर्धकान्तादि परसमयार्यनिराकरणरूपा 
' विक्षपणी कथा ' रत्नत्रगात्मकथर्मानष्टान 'फलभूत ताँयिकराब्रेश्वर्यय्भाव तेजोंवबार्य 
ज्ञानसुखादि वर्गनारूपा संवेजनी कथा । संसारशरीर सोगरागजानैत दुष्कर्मफल- 
नारकादिदुःख दुष्कु् विरुपांग दारद्रियापमानदुःखादिवर्णनाद्ारेण वेराग्यकथन- 
रूपा निर्वेशनी कथा एवंविवाः कथा: व्याक्रियन्त व्याख्यायन्त यरस्मिस्तसशभ्न 
व्याकरण नाम दश्भमंगम्‌ | गोम्मट्सार जाविकाण्ड टीका ३५७, , .' 
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मार । फिर भी इस अगके ठीक ठीक रूपको जानने की सामग्री 
अवश्य है | उपयुक्त विवेचनमें निम्नलिखित प्रश्न विचारणीय हैं-- 

?-जैन धम का अंग-साहित्य वास्तव में पशाल्र है इसलिये 
उसमे सामुद्रिक या फलित ज्योतिष की मुख्यता लेकर विषय का 
विवेचन कैसे हो सकता है £ गौणरूप॑में भले ही ये विषय आंवे 
परतु मुख्यरूपमें ये विषय कदापि नहीं आ सकते, इसलिये इसका 
मुख्य विषय वतछाना चाहिये | 

२-व्यास्याप्रज्ञप्ति में भी इसी विषय के प्रश्नोत्तर हैं, तव 
व्याख्याप्रज्ञति से इस अंग में क्या विशेषता रह जाती है ! 

इन सब वार्तोपर विचार करनेस यह बात माह्म होती है 
कि उपयुक्त आचार्योके मत इस अंगके एक एक रूपका बतछाते 
हैं, उसके मुख्यरूपको अ्रकट नहीं करते हैं इसलियि यह गड़बडी 
है | गड़बड़ी का एक कारण यह भी है कि जैनधमके अंग्ताहित्यकी 
रचना इस ढंगसे हुई है कि उसका मौलिकरूप प्रारम्भ ही नष्ट होगया 
है। जैनसाहित्यम ऐंसे वर्णन नहीं मिछते या नाममात्रको मिलते हैं 
कि कीनसी वात किसके द्वारा किस अवसरपर किस बात को 
लक्ष्यमें लेकर कही गई है। जेनसाहित्यम नियमों और सिद्धान्तोंका 
संग्रह तो है परन्तु उनका शतहास नहीं है, जैसाकि बौद्ध साहित्यमें 
पाया जाता है | कुछ तो मुलमें ही यह इतिहास नहीं रक्‍्खा' गया 
और कुछ शीघ्र नष्ट हो गया | रा 


मेरा कहना यह है कि प्रश्नव्याकरण में महात्मा महावीर के 
और उनके शिप्पोंके उन शात्रार्थोका, वादविवादोंका तथा वीतराग 
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चचाओंका वर्णन है जो उस समय परसरतमें या दूसरे मतवाेंके 
साथ हुई हैं। इन चचोओं का विपय एक नहीं था, परन्तु जब जैसा 
अवसर आता था उसी विपय पर च्ची होती, थी। 
व्यास्याप्ज्ञतिमं तो इन्द्रभतिनि या महाका महावीरके 
शिप्योनि जो प्रश्न उन से पूछे उनके उच्तर हैं, परन्तु 
प्रश्न व्याकरणमें तो महावीरजिष्पोंक्री पारस्परिक चंचाएं और अन्य 
तीथिकों के साथकी चचोएँ हैं । प्रश्नव्याकरणांग शात्रार्थों की 
रिरेका संग्रह है इसालिये अकल्ंकदेव कहते हैं कि इसमें लोकिक और 
वैदिक शब्दोंका अर्थ किया जाता है | शात्रायका अर्थ है, जिसमें 
शास्रका अर्थ किया जाता हो। अकलंकदेवकी यह परिभाषा 
प्रश्नव्याकरणने लरूपको बहुत कुछ स्पष्ट करती है | 

ऊपर जो मित्र भिन्न आचायेनि अरश्नव्याकरण के जुदे 
जुंदे विषय वतढाये है, वे सब वादविवादम सम्भव हैं इसलिये उन 
स॒ब॒का विवरण ग्रश्नत्याकरणांग्मे आना उचित हे | 


शात्रार्थका लक्ष्य यद्यपि तत्त्वनिणय ही हे परन्तु अज्ञातकाठ्से 
इसमें जयविजयकी भावनाका भी विष मिछा हुआ है। इसका एक 
कारण यह है' कि जनसमाजकी निर्णय करनेकी कपौर्टमे ही 
विकार आंगया है। उदाहरणाय-सीता अग्रिम कूद पड़ी और नहीं 
जली, इसलिये लछोगोंने उन्हें सती मानालिया | परन्तु यह न सोचा 
कि सत्ीवका और अग्रिम न जलनेका क्‍या सम्बन्ध है ! दोदो चार 
चार वर्षकी वाल्किएँ जिनमें कि अततीलकी सम्भावना भी नहीं 
हो सकती, अगर अप्तिमें, डालनेसे ,न जलती होतीं तो समझा 
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जाता कि अक्मचर्यमें अम्रिको पानी करदेने को शक्ति है । पात्तवम 
अम्रिग जलने न जलनेका असतील सर्तालवके साथ काई सम्बन्ध 
नहीं है । किसी यंत्र तंत्रके प्रमावस एक असती भी यह सफाई 
बता सकती है और सती भी फेछ हो सकती है । इसलिये निर्णय 
की यह कसौटी ठीक नहीं है | फिर मी छोग इसे पत्तंद करते थे। 
इसीगप्रकार एक साथ किसी राजकुमारकी -जिसे सपने क्रॉँट ६- 
जीवित करदेता है तो छोग उसे सच्चा मानकर उतस्तके भमका साकार 
करलेते हैं। परन्तु वैधक के इस चमत्कारंस धघर्मंकी सलता 
असल्यताका क्या सम्बन्ध है, यह नहीं सोचते । दुभोग्यस पुराने 
समय में धर्मप्रचारके लिये इस प्रकारंक चमत्कारोंसे बहुत कुछ काम 
लिया जाता था। आजकरू भी इस ढंगके चमत्कार दिखाये जाते 
हैं पर्तु अब लोग इन्हें तमाशा समझते हैं और ये अर्थोपार्जनके 
साधन साझे जाते हैं | पहिले समय में चमत्कार मुख्यतः धर्मप्रचार 
के साधन बने हुए थे | भगवान महावीर इन चमत्कारोंका उपयोग 
करते थे कि नहीं, यह तो नहीं कह जासकता परल्तु उनके शिप्य 
अवश्य करते थे | सम्भव यही है कि वे भी इस चमत्कारका 
उपयोग करते हों | उस युगकी प्रिश्थिति पर- विचार करते हुए 
यह कोई निन्‍्दाकी बात नहीं थी। ये चमत्कार पर्मअ्रचारका अग 
हेनेस धर्मशा््रोमिं इनका समावेश हुआ था। 


यह बात केवल जैन संग्रदाय के विषय में ही नहीं कही' जा 

सकती, किंतु अन्य सब सम्प्रदाय इनका उपयोग करते थे |. महा- 

* चल हग हक 5 4 है ७ [५] 

-. वीर और गोशाल्के अनुयायिओं में जो प्रतिहन्दिता चक रही थी 


रुतज्ञान के भेद [ ६३३ 


आर गोशाल ने जो महाबीर के ऊपर तेजेलिश्या का प्रयोग किया 
था उसका पूरा रहस्य यथधपि अज्ञात है परन्तु इससे जैन और 
आजीवक सम्रदाय में चम्त्कारों की उतिद्वादिता का पता लगता 
है | बरोद्-साहिल्य से भी इस वात का पता लगता है | म. बुद्ध, के 
शिष्य बहुत से चमत्कार बतलाया करते थे | पीछे म. बुद्ध ने अपने 
शिष्य को चमत्कार दिखलाने की मना$ की थी। मना$ का कारण 
चाहे म. बुद्ध की उदारता हो, या इस विषय में उनके शिष्यों की 
असफलता हो, या जनता में फैलनिवाली अशांति का भय हो, निश्चय 
से कुछ नहीं कहां जा सकता | फिर भी स्रय॑ महात्मा बुद्ध चम- 
त्कार दिखलोत थे ! शिष्यों को मना करने के वाद भी उनने 
चमत्कार दिखलाये हैं | सभी दशतों के प्रधान २ व्यक्ति चमत्कारों 
की प्रतियोगिता में शामिल होते थे और दशकों में राजा छोग भी 
होते थे, यह वात भी बौद्ध-साहिल(१) से मादम हे।ती है । 


खेर, «हाँ मुझे इस विषय का विस्तत इतिहास नहीं लिखना 
है; सिम्र इतनी बात कहना है कि वाद-विवाद के विपयें| में चम- 
त्कारों का महत्वपूण स्थान था, और यह बहुत पछि तक रहा । 
इतना ही नहीं किंतु विद्यापीठो में यह शिक्षण का विषय भी बना 
रहा है | तर्क्षशिल्ा के असिद्ध किवावि्या्य में इस विषय का भी 
प्रोफेसर नियत किया गया था। इससे जनशादञ्लों में भी इस 
विषय को स्थान मिठछा और अश्वव्याकरण में ये सव चर्चाएँ आई |. 
इससे माछ्म हे।ता है कि प्रश्नव्याकरण में म. महावीर के समय में होने 








(१) भम्मपृद्दुकथा | 


३३४ ] पाचवाँ अध्याय 


बाढ़ विवादों का वर्णन था ओर उस में ग्रायः सभा. विपया' पर 
चर्चाएं थीं। 


उपलब्ध ग्रश्नव्याकरण के टीकाकार अमरयदेव इस अग का 
नाम 'प्रश्न्याकरणद्शा' भी वतछते हैं। उनका कहना हैं वि. 
कहीं कहीं '्रश्न व्याकरण दशा, यह नाम भी देखा(१) जाता है। 
परन्तु यह नाम ठाक नहीं माछम ढाता और अर्वाचीन माछूम होता 
है। अन्तकदशा सूत्र के वर्णन में मैंने बतछाया है कि दश अध्ययन 
होने से 'दशा” छगानां ठीक नहीं माछम देता । अगर कदाचिंत हो 


[4] 


भी तो यह निश्चित है कि ग्रश्नन्याकरण के दश अध्ययन अवोचीन 
हैं इस वात को स्तर अमयदेव भी स्वीकार करते हैं | इसलिये 
प्राचीन समय में इस अग के साथ “दशा” यह प्रयोग कंदापि संभव 


नहे। है । 


११-विपाकृसब्र-इस अग में पुण्यपाप का फल बताया 
जाता है | जिन लोगों ने महान्‌ पाप किया है. उसके दष्फंछ ' की 
कथाएं ओर पृण्यशालियों के सुफठ की कथाएँ इस अंग में . हैं । 


वतमान में दस कथाएँ पुण्य फंछ और दस्त कथायें' पापे फछ की 
पाई जाती हैं । * 

१२-दष्टिधाद-हस अग से सब मतों की. खास .कर ३६३ 
मती की आलेचना.है.। सच पूछा जाय तो जितना जैनाग्म है 
उस सबका संग्रह इस अग में हैं | उस समय की. जितनी विंबाएं 
जैनियों को मिक सकी, उन सबका किसी न॑ किंसी रूप में. इंसमें 


। 
'कदा20:2०म असर /काहमसकफ, 





(१) कचितश्षव्याकरणदशा हत्याप दुश्यते | . . 


ररुतज्ञान के भेद [ ३३१५ 


सेग्रह है | पहिले ग्यारह *अग इस अग के सामने बहुत छोटे हैं. और 
इसी अग की सामग्री छेकर उपयुक्त ग्यारह अग पीछे से बनाये गये 
हैं । चौदह पूष इसी अंग के भाँतर शामिल हैं, जो कि जैनागम के 
सर्वप्रथम संग्रह हैं इसीलिये उनका नाम पूर्व है। यह बात भांग के 
विवेचन से माद्म होगी | आजकल यह अंग ग्यारह अंगों की तरह 
विक्रत रूप में भी उपलब्ध नहीं है | इसका विवेचन इसके भेद- 
प्रभेदों के विवेचन के बिना ठौक २ न होगा, इसलिये इसके भेदों 
का वर्णन किया जाता है | दृष्टिवाद के पाँच भेद हैं---परिकर्म, 
सूत्र, पृषगत, अनुयोग और चूलिका | 

परिकम--परिकर्म का अथ है योग्यता प्रार्ता१) करना 
सूत्र, अनुयोग, पूष आदि के विषय के समझने के लिये जो गणित 
आदि विषयों की शिक्षा है, वह परिकम है'। 


दिगम्बर सम्प्रदायके अनुसार इसमें गणित के करण (२) 
सूत्र हैं । इससे यह सिद्ध होता है कि परिकम में प्रधानतया गणित 
का विवेचन है | यह बात ठीक भी है क्‍योंकि एक 'तो गणित से 
' बुद्धि का विकाप्त होता है, दसेरे उस समय कोप और व्याकरण आदि 
के ज्ञान की आवश्यकता नहीं थी, क्योंकि म. महावीरने छोकभाषा पर 





(१) तन्र परिकर्म ' नाम्न योग्यतापादनं .। तड्ेतुः शाख्मपि परिकर्त 
' किपुत्तम्भवाति, सृत्रादिपूर्वगताहयोगसूत्रार्यम्रहणयोग्यतासम्पादनसमर्थानि 
पंरिकमापि | --नन्दारपूत्र दीका ५६॥ 

(२) तन परितः्सवेतः कर्माणि, गणितकरण सृत्राणि यस्मिन्‌ तत्परिकर्म 
तश्न पृचविधमू | --गोम्सट्सार जीव-कांड टीका ३६१,| 
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बहुत जोर दिया था। इसलिये कोष और व्याकरण निरुपयोगीः थे, 
तथा ढिखेने की प्रथा बहुत कम थी | आगमकी छोग मुनकर ही 
स्मरण में रखते थे, इसलिये लिखने, पढ़ने की शिक्षा भो. आवश्यक 
न थी ।.सिर्फ गणित ही बहुत आवश्यक था | सम्भव है और भी 
किसी विषय की थोड़ी बहुत तैयारी कराई जाती हो परन्तु गगीतः 
' की मुख्यता होने. से परिकम में गणित के विपय को समझने के 
पहले उसमे सरलता से ठीक ठीक ग्रवेश करने के लिये जिक्ष का _ 
शिक्षण लेना पड़ता है,.वह परिकम कहलाता है।. .: 
दिगम्वर सम्प्रदाय में परिकर्म के पांच भेद 'बतछाये गये हैं- 
, (१) चन्द्रप्ज्ञति (२) सूयप्रशति, (३) जम्बूदप श्रज्ञति, (9) ६१- 
समुद्र प्रशञ्ति, (५) व्याख्याग्रज्ञप्ति । चन्द्रसूय. आदि की गतियों, और 
जम्बूद्यीप आदि के वर्णनों में, अकगणित और रेख|गणित. की अच्छी 
शिक्षा मिल जाती है | व्याख्याग्रज्ञत्ति में लक्षणों का परिचय कराया 
>ज़ाताहै एक तरह से ग्रह पारिभाषिक .शब्दों के कोष की शिक्षा है ! 


॥ .74 504६ ७ 


श्वताम्बर, सम्प्रदाय में. परिकर्म. के सातसेद कहे गये हैं । 
. सिद्ध सेणिआ, मणुस्ससेणिआ, पुइंसेणिआा, आगाढ़, सेणिआ, उब- 
/ सपज्जणसोणिआ, विष्पजहण सेणिआ,. चुआचअसेणिआ |. इनमें से 
हेले दो के वोदह (१) चौदह भेद और पिछले पांच कें ग्यारह 
: ग्यारह (२) भेद हैं.। इस ग्रकार कुछ तेरासी (८३) भेद हैं । 


;7 ए7एएएल्‍ल्‍एल्‍स्‍श"्नाशणथनाशाशाशाक आया आरा) >> ला जममकक नदी नि नी नमन ली मिक अर न आह आकर 7ाा पता जद १ इक: 
ह १ साउगरापयाई, एगद्ठिया,  पयाईं, 'अद्वपयाईं, * पौदोभामासपांई, ' 
केउमूअं, रासिवद्ध, एगगुणं, दुग॒णं, तिंगुणं, केउंसेअ, पडिगाही, संसारंपाडि साहों, 

. भदावत्तं, सिद्धावत्त | नन्‍दी सूत्र ५६ | | :.:४७. ः ' 


कर ०० "ली. 


३ उपयुक्त चादहमे से आरमस' के तीन छोड़कर |) -  ! /:, ५; 


इरुतज्ञान के भेद ( ३३७ 


नंदौसूत्र और उसके ट्काकार का कथन है के प्रारमके 
8: परिकरम तो अपने सिद्धान्त के अनुसार हैं और चुआचुअर्तेणिआ 
सहित सात परिकम आजीविक (१) प्म्प्रदाय के अनुसार हैं | जैन 
मान्यता में चार (२) नय हैं। संग्रह, व्यवहार, ऋजुसूत्र, और 
शब्द | नेगम नय का संग्रह और व्यवहार भें समभिरूढ और एवं- 
. भूत का शब्द नय में अन्तभाव हो जाता है | इसलियि जैन मान्यता 
चतु्नयिक कहलाती है| आजीविक छोग जैराशिक (३) कहलाते 
हैं क्योंकि ये सब वस्तुओं को तीन तीन भेदों में विभक्त करते हैं | 
नय भी इनके मत में तीन हैं;--द्र॒ब्याशिक पर्योयात्तिक उभया- 
स्तिक | इससे माछ्म होता है कि पाहिले आचार नय चिन्तामें 
आजीबिक मत का अवलम्बन लेकर सातों ही परिकरम तीन प्रकार 
के नयों से विचारतें थे |! 


२) छ चउकनइआई सत्त तेरासियाई सेत्त॑ परिकम्से । नादीधकृत्र ५६ | 
सप्तानामू णरिकर्मणामाथानि पट परिकर्माणि स्वसमयवक्तव्यतातुगतानि 
स्वप्तिद्धान्तमकाशकानि इत्यथः । ये तु॒गोशालप्रवार्तिता ओरजीविकाः 
पाखंडिनस्तन्मतेन च्युताच्युतश्रेणिका षदपरिकर्मतहिता तानि सप्तापि परिक- 
मांणि प्रज्ञाप्यन्ते | थे 

(२) नेगमी दुनिहो-संगहिओ असंगहिओ य । तत्य संगहिओ संगहं पविद्ो 
असंगहिओ वधहारं, तम्हा संगहा बबहारों उज्जुसुओं सद्दाइआ य एककी, एवं 
चउरो नया एएहिं चउ॒हिं नंशहिं छ ससमइगा परिकम्मा चिंतिज्ज॑ति | 
नन्दौचूर्णि ५६ | 

(३) ...त एवं गोशाहप्रवर्तिता आजीविकाः पाखण्डिनज्रेराशिका 
उच्यन्ते | कस्मादिति चेदुच्यते, इह ते सबे वस्तु भयात्मकम्रिण्णन्ति तथथा 
जीवोईजीवों जीवाजीबध, ठोका अछोका लोकालोकाश्र, सदसत्सदसत्‌, नय- 
बिन्तायामपि त्रिविध॑ नयम्रिच्छन्ति तथथा द्रव्यास्तिक पर्यायास्तिक॑ उम्याश्तिक 
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परिकिंम के भेदों का विशेष विवरण उपल्य्ध नहीं है परल्तु 
इससे इतना भवध्ष्य माद्म होता है कि; इस्त में ढिपिविज्ञान 
[ मातृकापद ] गणित, न्यायशात्र [ नय ] आदि का वणन था । 


सूत्न-दश्चवद का दूसरा भेद सूत्र है | पृवसाहित्य का सूत्र 
रूप में लिखा गया सार 'सूत्र' (१) कहछाता था। परिकिम के वाद . 
सूत्ररूप में जैनागम का सार पढ़ाने के लिये इनकी रचना हुई थी। 
दिगम्बर सम्प्रदाय के अनुसार इसमें मिध्या मतों की सूचना है | 
दृष्टिवाद का- मुख्य विषय सब दरशैनों की आलोचना है इसलिये सूत्र 
में भी उस आलोचना का साररूप में कथन हो यह उचित ही है । 
तात्पर्य यह है कि दोनों सम्प्रदायों में सूत्र की परिभाषा एकसी है । 

सूत्र अठासी हैं. अर्थात्‌ वाइस सूत्र चारचार तरह से 
अठासी तरह के हैं | ये चार प्रकार, व्याख्या करने के ढंग हैं। 
व्याख्या के चार भेद ये हें-छिन्नच्छेदनय, अच्छिन्नच्छेदनय, 
त्रिकनय, चतुनेय । 





रन्‍_न्‍न्‍म, 


श, ततस्रिमी राशिमिश्रितयन्तीति त्रेराशिकाः तन्मतेन सप्तापि परिकर्माणि उच्चन्ते 
एतदुक्तम्मवाति पू्ष सरयो नयचिन्तायाम जेराशिक्रमतमवलम्बमाना 
सप्तापि परिकेम्राणि त्रिविधयादपि नयचिन्तवा चिन्तयन्तिस्म | नन्‍्दी टॉका ५६ 
(१) सब्वस्स , पृष्वग्यस्य सुयस्य अत्थस्तय सुयगत्ति सयणत्ताउ वा 
सुया भणिया जह्ामिहाणत्था। चूणि । पृत्रमपि-धत्रयति कुदशिदिर्शनानीति 
म्म्न्न । गो० जी ३६१ 
(३) उल्जुस॒यं, परिणयापरिणयं, बहुमेगिर्भ, विजयचरियं: -अणंतरं, 
परंपरें, " मास्ताणं, संजूहं, संभिष्णं,, आहव्यायें, सोवत्यिभवत्ते, ,नंदावच 
चहुलं, पुद्ापुईं, विजाबच, एवंभूजे, दुआव्त, ,वत्तमाणप्पय॑ सममिरूद, 
ऐव्वओमई, पस्सासं, दुष्पाडिगाहं। ; ' 
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छिन्नच्छेदनय (१) इस व्याख्या के अनुसार सूत्रों की अलग 
अटग व्यात््या की जाती है | एक पद का दूसरे पदके साथ कोई 
सम्बन्ध नहीं रकक्‍्खा जाता | यह व्याख्या जैन परम्परा में चाह 


पा पी 


रही है । 

अच्छिनष्छेदनय (२) इस व्याख्या के अनुसार सूत्रों का 
अथ आगे पीछे के छोकें। के साथ मिलाकर किया जाता है | मत- 
लब यह है कि यह सपिक्ष व्यास्या है। यह व्याख्या “आजीवक 
मत के सूत्र के अनुसार अथवा उसके लिये है । 

त्रिकनय (३) आजीवक मत की नयब्यवस्था के अनुसार 
जब इन सूत्रों की व्याख्या की जाती हैं तब वह त्रिकृनयिक 
कहलाती ५ । 








(*) यो नाम नयः सत्र डदेन डिन्समेवामित्रति न द्वितीग्रेस स्रेण 
सह सम्बन्धमति |... .. तथामप्तत्राण्यापे यस्नय्राभिप्रायेण परस्परं निरपैक्षाणि 
व्यख्यान्तिस्म से व्म्मच्लदे नयः। हन्‍नों द्विधांइृतः भेदः पर्यन्तों येन 
से श्य्नच्णदः...| इस्यतानि द्वाविज्ञातिः प्ृत्राणि 'स्वस्मय सूत्रपरिपाव्यां 
, स्समयवक्तव्यतामधिकृत्य सत्र परिपाव्यां विवक्षितायां ठिन्‍्नडेदनायरकाने । 

नन्‍दी येका ५६ | ह 

५ ) इत्येतानि , द्वार्विशातिः सून्नाणि आजीविक सृत्रपरिपाध्यं- 
गोशालाप्रवर्तिताजीविक पाखण्डिमतेन सूत्र परिपाव्यां विवक्षितायामच्छिन्न 
घछेद नयिकानि ! हयमत्र भावना-अच्ल्न्िंदनयों नाम यः सूचं सूचा-. 
न्तेण सहाच्च्म्निमर्थतः सम्बद्धमर्सिग्रेति । 


(३) इ्त्येतानि द्वार्विशतिः सन्नाणि तेराश्िक सृत्रपारिपात्यां अराशिक 
नगप्रतेन वतन परिपात्याँ विवक्षितायों जिकनग्रिकानि। सन्‍्दी ठौका ५६ 
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चतुनेय (१) जैन मान्यता के अनुसार जब्र वह व्याख्या 
की जाती है तब वह चतुनयिक कहलाती हे | 

पहिली दो व्याख्याएँ सम्बन्धासम्बन्धकी अपक्षासे भेद बतराती 
हैं और पिछली दो व्यात्याएं नय-विवक्षा की दृष्टि से भेद बताती 
हैं| चारों में दो जन हैं और दो आजीवक | इस प्रकार बाईस 
मूत्र चार तरह की व्याख्या (२) से अठसी हो गये हैं । 

पारिकर्म और सूत्रके इन वर्णनों से जैन सम्प्रदाय और 
आजीवक सम्प्रदाय के इतिहास पर बहुत कुछ प्रकाश पड़ता है । 
अनेक इतिहासज्ञों का मत है कि आजीवक सम्प्रदाय जैन सम्प्रदाय 
में विल्लीन हो गया । उपयुक्त विवरण से यह मत बहुत ठीक माछम 
होता है | जैनियों ने आजीवर्कों के साहिद्य को अपना डिया है । 
आजकल आजीवक साहित्य नहीं मिक्तता इसका एक कारण यह भी है। 


३३ [4 ै ी' 
सूत्र के व्यात्याभेदों से यह भी पता चछता है कि भाजी- 
वक साहित्य की व्याख्या जैनमतानुसार की जाने ढगी थी। जो 
कुछ विरोध माछ्म होता या वह अच्छिन्नच्छेदनय के अनुसार दूर 
॥ाााााााााणा॥5 >> मनन लि लमक कील यई 
(१) हत्येतानि द्वाविज्ञातिः सूभाणि स्वसमयसूत्रपरिपाव्यां-स्वससय- 
वक़तन्यताम्रापिकत्यसूनरपरिपात्यां विश्नक्षितायां. चतुतीयिकानि-संग्रह व्यवहार 
तडमज़शब्दनयचतुष्टयापितानि संअ्रहादिनय चतुष्टयेन चिन्यन्ते 'इत्यर्थः | 
(९) इच्चेइआई वाबीसं' उुत्ताई छिन्नच्छेदनइआणि ससमयसुत्तपरि- 
कर इच्चेहआई वार्बापं मुचताई अच्छिन्नच्छेअनइ्आणगि आजीविअ सुत्तप- 
वाडीए, इच्चेइआईं बावीस सुच्ताई तिगाणिआईं 'तेगातिअसुत्तपाखिडीए, 
इचेइआई ३ बावीसे- उत्ताईं  चडवकनइआणि सससयसुत्तपरिार्डीए, एवामिव 
सतह उद्वाप्तीह उत्ताई स्वंतीतिमक्खाय । नन्‍्दसूत्र- ५६ | 





वाडीए, 


ररुतज्ञान के भेद्‌ [ ३४१ 


कर दिया गया था। यह सापेक्ष व्याल्या समन्‍्वयके लिये अत्यु- 
पयागी है । 

आजकल सात नय ग्रर्चालित हैं। परन्तु नन्‍्दीसूत्रके कथन- 
नुसार पहिंलें चारही नय थे और आजीवकों में तीन बय ये 
सम्भव है कि ये दोनों मत मिलाकर सात नय बने हों, और प्राचीन 
मत के ठीक ठीक नामःउपल्य्ध न हों ।कुछ भी .ो' परन्तु इतना 
निश्चित है कि वर्तमान की नय-व्यचस्था में आजीचकों का भी कुछ 
हाथ है | 'पहिले आचाये आजीवक मत का अवलम्बन लेकर तीन 
प्रकार के नयों से विचारत थे!-.. नन्‍्दीठीका का यह वक्तव्य बहुत 


महत्वपूर्ण है । 


जन और आजीवकों में इतना अधिकः आदान--प्रदान हुआ 

है और वह मिश्रण इतना अधिक है. कि दोनों का विछिेषण करना 
कठिन हो जाता है | अन्य सब दशेनों की अपेक्षा आजीबकों के 
विषयमें जीनियां का आदर भी बहुत रहाहै। जैनाचार्यो ने जैनेतर 
मतानुयायिओं को अधिक से अधिक पांचवें. स्वगे तक पहुँचाया है 
जब कि आजीवकों को अन्तिम [ बारह अथवा सोलह ] खगतक 
पहुंचाया है । इसके अतिरिक्त जैंनाचायों के मतानुसार गोशाल, 
अगपु्व पाठी ये | इन सब वर्णनों से स्पष्ट ही माछ॒म होता है कि 
जैनाचार्योने गोशाल की निन्‍दा करेते हुए भी उनके आजीषक 
सम्प्रदाय को अपना' लिया है'और उनके साहिझ से अपने चाह्य 
साहित्य.( परिकर्म और सूत्र ) को 'अरुझत्‌ किया है, उनकी नय- 
विवक्षा से अपने “नग्रमेदों को, ब्ढ़ायां, है और.. सापेक्ष. व्याख्या.से' 
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आजीबकों के विचारों का और शात्रों का समन्वय किया है । इस 
से जनाचायों की उदारता, समयज्ृता और समनन्‍्वयशीलता का पता 
लगता है | यथपि वह बहुत मयोद्ित है, परतु उस समय को 
देखते हुए अधिक ही है । इसते यह भी माहुम होता है [कि जिन- 
बाणी का वर्तवन रूप अनेक संगमों का फछ है। यह हरिद्वार 
की गंगा नहीं, किन्तु गंगासागर की गंगा है | 

पूवेगत-जैन साहित्य का मूलसे मूल साहित्य यही है। 
ग्यारह अंग तथा दृष्टिचाद के अन्य भेद सब इसके वाद के हैं। 
सब से पहिले का होने से इसे पूषे कहते हैं। नन्‍्दीसूत्रके टीका- 
कार कहते हैं--- 


“तीथकर [१] तीयरचना के समय में पाहिछे पू॑ंगत का 


कथन करते हैं इसलिय उसको पूर्षगत कहते हैं। फिर गणधर 
उसको आचार आदि के क्रमसे बनांत हैं या स्थापित करते हैं 


आचारांग को जो प्रथम स्थान मिला हैं वह स्थापना की. दृष्टि से 
मिल है, अक्षर-रचना की दृष्टि से तो परवंगत ही प्रथम है ॥” 


ग्यारह अंग जितना [विषय है वह सब दृष्टिबाद में आ जाता 





(१) ह३ तीथथकरस्ताथिप्रवतेनकाले गणधराव्‌ सकल श्रुतार्यावगाहनसमर्था- 
नथिक्ृत्य पूर्व पृवैगतंसत्राथपापते ततस्तानि पृव्वोष्युच्यन्ते गणधर्रा: पुनः 
सूजरचनां विदवतः आचारादिक्रेण विदधति स्थापयन्ति वा | बन्विदं 
पूवीपराविरुद यर्मादादी नियुक्ताबुत्तं-स्बो्तिं आयारों पढ़यों . इत्यादि, 
सत्यइुक्त, किनु तत्त्थापनामधिकत्योत्तमक्षर.. रचनामधिकृत्य पुनः पूर्व 
पूवाणि इतानि ततों न कश्रित्यूर्नापरविरोध: । नन्‍्दी थौका.५६ 
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है| ग्यारह अगकोी जो रचना है वह अल्पबुद्धियों के (१) लिये 
है । ग्यारह अगोंमें सरलता से विषयवार विवेचन है । परबंगत के 
ब्ीद्‌ह भाग हैं | उनका छक्षणसहित विवेचन यह है | 

उत्पाद-पदार्थों की उत्पत्ति का वर्णन है | जगत कैसे 
बना, कौन पढार्थ कबसे है? आदि बातों का विवेचन इस पू्वमें है। 

अग्रायर्णाय--अप्र अर्थात्‌ परिमाण (सौमा ) उनका 
अयन अर्थात्‌ जानना। इसमें द्व्यादिका परिमाण बताया जाता है | 
दिगंबर सम्प्रदायके अनुसार इसमें सातसो सुनय दुर्णय, पंच अत्तिकाय, 
8; द्रव्य, सात तत्व, नव पदाथ का विवेचन है | 

वीयग्रवाद--इसमें संसारी और मुक्तजीत्रों की तथा जड़ 
पदार्थों की शक्ति का वर्णन है | 

आस्तिनास्तिप्रवाद-- इसमें सप्तमंगी न्याय अथीत स्याह्माद 
सिद्धान्त का विवेचन है | 

ज्ञानप्रवाद--इसमें ज्ञानके भेद-प्रभेद तथा उनके स्वरूप का 
विवेचन है | ' 

सत्यप्रवाद-- इसमें सत्यके भेद-प्रमेद तथ। उनके खरूपका 
विवेचन है | साथ में असत्य आदि की भी मीमांसा है | 

आत्मग्रवाद--इसमें आत्माका विवेचन है | आत्माके विषय 
में जो विविध 'मत हैं, उनकी आलोचना हे । ै 





(१) जश्बि श्र भूयावाए सव्वस्स वऔगयस्सओयारों । बिब्जूहणा 
तहावहू 'दुम्मेंह पप्प' इत्यी ए।५५१ | विशेषावश्यक । ' 
' * (२) गोम्मट्सार जी०.टी० ३६५| '« ' 
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कमग्रवाद---आत्मा के साथ जो एक अनेक प्रकार के कर्म 
[ एक ग्रकार के सूक्ष्म शरीर ] छगे हुए हैं जिनसे किय हुए 
कार्योका अच्छा बुरा फल मिलता है, उनका विवेचन है। 

प्रत्याख्यान - इसमें त्याग करने योग्य कार्यों का ( पापोका) 
विवेचन है । यह आचार-शात्र है। 

विद्यानुवाद--इसमें विधाओं-मन्त्रतन्त्रों का वर्णन है | 

कज्याणवाद--इसमें महद्विंक छोगों की ऋद्धि सिद्वियोका 
वर्णन है. जिससे छोग पुण्य पाप के फल को समझे। शकुन आदि 
का विवेचन भी इसमें बताया जाता है । अताम्बर सम्मरदाय में इस 
पृव का नाम “अवन्ध्र' है । इस नामके अनुसार इस पे में यह 
बताया गया है कि सेयम आदि शुभकरम और असंयम आदि अशुभ 
कर्म निष्फल नहीं जाते अथॉत्‌ ये अबन्ध्य ( अनिप्फल-सफल ) 
हैं। इस प्रकार नाम और अथ भिन्न होने पर भी मतदब में कुछ 
अन्तर नहीं है | ऋद्धि आदि का वर्णन पुण्यपाप का फल बताने 
के लिये है | 

प्राणवाद-इसमें अनेक तरह की चिकित्साओं का वर्णन है। 
आणायाम आदि का वर्णन और आलोचना है | 

क्रियाविशाढू-इसमें नृत्यगान. छन्द अलुकार आदि का 
वर्णन है | पुरुषोंकी बहत्तर और स्लरियों की चौसठ कढाओं का 
भी वर्णन है । और भी निद्य नैमित्तिक क्रियाओं का वर्णन है | 


लोकाबेन्दुसार--त्रिछोकबिन्दुसार भी इसका वाम है | इसमें 
सवात्तम वस्तुओं का विवेचन है |, नन्‍्दीसूत्र के दकाकार कहते हैं 
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कि जिम्त प्रक्ार अक्षर के ऊपर बिन्दु श्रेष्ठ होता है, उत्ती प्रकार 
जगत्‌ और रूतंढेक में जो सार अर्थात्‌ सर्वोत्तम है वह छोक- 
बिन्दुपार (१) है। परल्तु ननन्‍दी के इस वक्तव्य से इस पे के 
विषय का ठीक ठीक पता नहीं छगता। तत्वाथे राजवार्ततिककार 
[२] कहते हैं कि 'इसमें आठ व्यवहार, चार बीज, परिकर्राशि- 
क्रियातिभाग इस प्रकार सबरुतसंपत्‌ का उपदेश है ।” इससे माद्ठम 
होता है कि इसमें गणित की मुख्यता है, और इसमें भगोछ खगोल 
आदि का भी वर्णन आ गया है । 

यर्यापे दृष्टिवाद के ग्रथममेद परिक्रम में भी इस का वर्णन 
हैं तथापि वहाँ पर वह उतना ही है जिससे पूव साहित्य में प्रवेश 
हो सके | यहाँ पर कछ विशेषरूप में है । 


पिछले पौचपूर्व छौकिक चमत्कारोंके लिये विशेष उपयोगी 
हो सकते हैं। ऐसा माछ्म होता है कि इन पूर्वो को पढ़ने से 
अनेक मुति झ्याति छाम पूजा आदि के प्रकोमन में फँसकर भ्रष्ट 
हुए थे, इसलिये मिथ्याइृष्टियों को पिछले पाँच पूर्व नहीं पढ़ाये जाते । 
मिथ्याद्रष्टियों को ग्यारह अग नत्र पूष तक का ही ज्ञान हो सकता 
है, इस प्रकार जो जैनशाल्नों की मान्यता है उस का यही रहस्य है | 
यह मतलब नहीं है, क़ि,मिध्याद्ष्यों में पिछले पाँच पूर्व पढने की 








(१) लोके जगतिश्झतकोंके च अक्षरस्पोपरि बिन्दुस्विसारं सर्वोत्तम 
सर्वाक्षरतन्निपातलब्धि ' हेतुंलंत्‌ कीकाबेन्दुसारं | सूत्र ५६ 6 े 

(२) यज्ञाप्टो व्यवहाराश्त्वारि वॉजानि परिकर्मराशि: क्रियानसागश्र 
सर्वद्रुतसम्पदुपरिष्टा तत्खलु .लोकबिन्दुसारं | १:२०-१२ . 
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योग्यता नहीं है | योग्यता होने पर भी दुरुपयोग होने के भयतें 
उन्हें पिछले पूव पढ़ाना बन्द कर दिया गया था | 
। अनुयोग 

इसमें जैनधम का कथा-साहिह्य है । अताम्बर अन्य में 
इसके अनयोग शब्द से कहा है, जब कि दिगम्बर सम्प्रदाय के 
ग्रंथ इसे प्रथमानुयोग कहते हैं। अर्थ में कुछ अन्तर नहीं है | 
अताम्बर ग्रन्थें। के अनुसार इसका नम्बर इशिबादके मभेदों में चौथा 
है; जब कि दिगम्बर ग्रन्थों में तीसरा | ये मतभेद कुछ महत्त्वपर्ण 
नहीं हैं, न इनके निर्णय करने के साधन ही उपलब्ध हैं| पठन- 
क्रमके अनुसार परिकर् के बाद सूत्र पढ़ाना उचित है | बाद में 
पूवव या प्रथमानुयोग कोई भी पढ़ाया जा सकता है। प्रथमालुयोग 
की आवश्यकता घम के स्वरूप को स्पष्ट और व्यावहारिक रूप में 
समझनेकें लिये है | इसलियि कोई सूत्रके बाद ही अथमानुयोग पढ़े, 
ते कोई हानि नहीं है, अथवा कोई सूत्रके बाद पूर्व, पढ़े और पूर्व 
के बाद प्रथमानुयोग पढ़ें तो भी कोई हानि नहीं है। इसलिये 
कहीं तीसरा नम्बर और- कहीं चौथा नम्बर दिया गया है। 


अँनुयोग का अथ है अनुकूल सम्बन्ध । हरएक ' सम्प्रदाय 

को कथांसाहित्य॑ अपने सिद्धान्त के पोषण और प्रचार के िये 
बनाया जाता है । कथा चाहे सत्य हो या कल्पित, उसका चित्रण 

इसी उद्देश्य को ढेकर किया जाता है| जैनाचार्य इस बात को 

:- स्पष्ट शब्दों में स्वीकार करते हैं. कि कथाएँ घटित भी हैं, और 
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कल्पित भी हैं | समवायांग [१] में णायब्रम्मकहा का परिचय देते 
हुए कहा है कि इन अध्ययनों में आयी हुई कथाएँ चरित [ घटित 
सत्य ] भी हैं और कल्पित भी ।! इसलिये इन्हें इतिहास समझना 
भूल है । वास्तव में ये अनुयोग हैं- ये पर्मशास्त्र हैं। अधिकांश 
कथाएँ कल्पित ओर अधकल्पित हैं। जैन कथासाहिल्य में या अन्य 
कथासाहित्य में अगर इतिहास का बीज मिलता हो तो सतन्त्रता 
से उसकी परीक्षा करके ग्रहण करना चाहिये; वाका इन कथाओं 
की कथा ही समझना चाहिये, न कि इतिहास | इस वात के 
पित्तृत विवेचन के पहिले इसके भेदों का वर्णन करना उचित है । 

दिगम्बर ग्रन्थों में प्रथमालुयोग के भेद ,नहीं कियि गये हैं, 
किन्तु अताम्बर /२] भ्रन्थों में इसके दो भेद किये गये हैं | मूछ 
प्रथमानुयोग और गण्डिकाजुयोग । मृल प्रथमानुयोग में तौथयैंकर और 
उनके सहयोगी पस्ार का विस्तृत वर्णन है । और गण्डिकानुयोग 
में एक सर्रंखे चरित्रवाले या अन्य किप्ती तरह से समानता रखने 
वाले छोगों की कथाएं हैं | जैसे-जिसमें कुछकरों की कथा है वह 
कुलकर गण्डिका, जिस्म तीशकरों की कथा है वह तीथकर गण्डिका 
इसी प्रकार चक्रिवर्चि गण्डिका, दसार गेण्डिका, वल्देबगण्डिका 
वाहुदेव गेडिका, गंणधर “गंडिका, भद्गवोंहु गंडिका, तपः कमे- 
गंडिका, हंखिंशगण्डिका आदि। 


ब् मन 
हि इसयालअपाइनापनशाकानत५७द।.. फ़ाएणफामपयतमक: 





(१)... 'एगूणवाम॑ ओज्शेयणा ते समावओ दुबिहा परंणता | त॑ जहा-- 
चूरिता कप्ििया ये । पा | 
(५) अशुनोंगे दुबिहे पषंणते, 'त॑ जहा मूल पदमाणाओंगे गंडिआगुओगेय | 
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गन्न आदि की एक गांठ्स दूसरी गांठ तकके हिस्से को 
गंडिका [१] कहते हैं। 'पोर! या “गंडेरी! भी इसके ग्रचदित 
नाम हैं | गले की एक पोर में रसकी कुछ समानता और दूसरी 
पोर से कुछ विपमता होती है | इसी प्रकार एक एक गंडिका को 
कथाओं में किसी दृष्टि से समानता पाई जाती है जो समानता 
दूसरी गंडिका को कथाओं के साथ नहीं होती | 

ऊपर के भद अभेद हमारे साम्हने कुछ प्रश्न उपस्थित करते 
हैं जिससे हमारे कथासाहित्य पर बहुत कुछ प्रकाश पडता है:-- 


[ क | मूल प्रथमानुयोग ' में 'भी तीथयैकर-चरित्र है और ' 
गण्डिकानुयोग में जो तीयकर-गंडिका है उसमें भी तीअकर-चरितर 
है, तब दोनों में क्या अन्तर है? , 

'[ख | मूल प्रथमानुयोग यह नाम किस अपेक्षा से है ! 
क्या गौड़कानुयेग' मुठ नहीं' है ! एक भेद के साथ हम मल! 


विशेषण लगाते हैं. और दूसरे के साथ नहीं ढगाते---इस भेद का 
क्या कारण है ! | 


ग | भद्रबाहुगण्डिका का कॉछ वंया है? क्या महात्मा 
नहातेर के समय मे भी यह गेडिका होसकती है? . परन्त- उस 
समय तो भद्गबबाहु का पता भी नथा। यदि 'यह पीछेसे आई तो 
रंसका यह अथ हुआ कि हमारा दृष्टिवाद अग भी धीरे धीरे बढ़ता 
'हो हैं और महात्मा महावीर के पीछे इन गंडिकाओं की रचना हुई । 


(१) इ्ष्वादीनां पृवीपरपव परिच्छिन्नों भध्यतसागो ' गण्डिका । सण्डिकेत 
गण्डिका एकाथोजिकारा अन्यपद्धतिस्तिर्थः | जन्‍्दीसूग टीका ५६ | 
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उपयुक्त समस्याओं की जब हम पूर्त्ति करने जे हैं, तथ 
हमें कथासाहिलय के विषय में एक नया प्रकाश मिलता है । मु 
प्रथमानुयोग में जो तीयेकर-चरित्र है वह महात्मा महावीर का 
जीवन चरित्र है, सत्य है, और मौलिक है। इसीलिये उसे मूल- 
प्रथमानुयोग कहा है | म, महाचीर के जीवन के साथ उनके शिष्य 
का,और भक्त राजाओं का वर्णन भी आजाता है।यह वर्णन ही अन्य 
गंडिकाओं के लिये मौलिक अवलम्बन बनता हैं। महात्मा महावीर 
का जीवन-चरित्र तो मृलप्रथमानुयोग कहझया किन्तु उस जीवन के 
आधार पर जब अन्य तीथकर्यो की कथाएं बनाई गई तब वे तीष- 
कर-गण्डिका कहलाई | इसी प्रकार उनके, गणघरों के चरित्र के 
आधार पर जो प्राचीन गणधरों की कल्पना की गई वह गणधर- 
गंडिका कहलाई । संक्षेप में कहे ते मूलप्रथमानुयोग ऐतिहासिक 
दष्टि से बनाया गया था, और गंडिकानुयोग उसका कल्पित, पह्े- 
बित और गणित रूप है। यही कारण है कि एक तीथकर के 
जीवन चरित्र में बौबीस का गुण। करने से चौच्रीस का जीवन 
चरित्र बन जाता है | यही बात अन्य चरित्रों के बारे में भी कही 
जा सकती है । यह बात फिर दुहराह जाती है के मृल्य्रथमानुयोग 
मौलिक और गंडिकान॒योग कल्पित हैं । 


'द्॒बाहु गण्डिका! इस नाम से पता चछता है कि ज़ब 
तक दृष्टिवाद व्यच्छिन नहीं हुआ तबतक उसमे कुछ न कुछ 
मिलता ही रहा । अंतिम हुतकेवली भ्ठबृह थे. इसलिये भद्रबाहु 
तकसे सम्बन्ध रखनेवाले परििर्तन आदि, अग-साहिल में शामिल 


री 
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होते रहे हैं । इस प्रकार कथासाहिल वढ़ता ही रहा ६ और यह 
बढ़ना खाभाविक है | 

माद्म होता है कि मं, महावीर के समय में जन कंथा- 
साहिल्य बहुत थोड़ा था । दूसरे अंग पूर्वी के पदों की संख्या जब 
लाखों और करोड़ों तक है तब प्रथमानुयोग की पदसंख्या सिर्फ पांच 
हजार है। इससे कथासाहित्य की संक्षिप्तता अच्छी तरह माद्म होती है । 

में पहिल कह चुका हूं कि दृष्टिवाद अग से बाकी अंग 
रे गये हैं | इस प्रकार वाकी अग इश्टिवाद के 'ठुकड़े ही हैं । 
ऐसी हाल्तम यह बात निःसंकोच कही जा सकती है कि दंष्टि- 
वाद के अथमानुयोग में से ही अन्य अंगों का कथासाहित्य तैयार 
हुआ है । ऐसी हाछ्त में अंगों का कथासाहिझ पांच हजार पदों से 
भी थोड़ा होना चाहिये | परन्तु अंगें का कथासाहिल्य रातों पदों 
का है, यह बात उबासगदसा, अंतगड, अणुत्तरोबवाइयदसा, विणद 
सूत्र आदि की पदसेख्यासे माछूम हो जाती है । इससे माछ्म होता 
ह कि दृष्टिवाद के प्रथमानयोग को खूब ही बढाचढाकर अन्य अंगों 
का कथासाहित्य तैयार किया गया है और अंगों के नष्ट हो जानि 
के बाद भी कथासाहिल्य बंढ़ता रहा है यहां तक कि वह बौरनिर्वाण 


के दोहजाखे बाद तक तैयार होता रहा है । 


कथासाहेत्य के रचने में और बढाने में कैसी कैसी सामग्री 
ली गई है, उसके हम चार भाग कर सकते हैं. 


९-म० महावीर और उनके समकाछठीन तथा उनके परछि 
होनेवाले अनेक व्यक्तियों के चरित्र | मुल्यथमानुगोग को वर्णनीय 
विपेय यही है। 


। मै ४ 
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२-मूल्प्रथमानुयोग के समान अनेक कल्पित चरित्र | जैसे 
चौबीस तीथंकर, बारह चक्रवर्ती, नव वाझुदेव, नच प्रतिब्रासुदेव 
आदि के चार्रि । ये चरित्र गण्डिकानुयोग में आति हैं । 

३ धरम का महत्व बतछाने के लिये या अनुकरण करने 
की शिक्षा देने के छिये अनेक कल्पित कहानियाँ । जैसे णायघम्म- 
कहा में राहिणी आदि की कथाएं अथवा विपाकसूत्र की कथाएं। 

४ लोक में प्रचलित कथाओं को, अथवा दूसरे सम्प्रदाय 
की कथाओं को अपनाकर उन्हें अपने ढांचे. में ढालकर पर्विर्तित 
की गई कथाएं । जैसे रामायण, महाभारतः की कथाएं, पद्मपुराण, 
हर्विंशपुएण आदि में परिवर्तित करके, अपनालछीगढ हैं | विप्णु- 
कुमार मुनि' की: कथा भी इसी तरहकी कथा है, अनेक ऐतिहापिक 
पात्रों के चरित्र भी परिवार्तित करके भपना लिये गये हैं । 


[ 


इन चार णिग़ों में से पहिली श्रेणी हीः ऐसी है. जो कुछ 
ऐतिहासिक महत्व रखती है । बाकी' तीन अ्रीणयों ऐतिहापतिक इश्सि 
सल्से कोसों दूर हैं | हां, वे धार्मिक इष्टि से अवश्य सत्यके पास 
हो सकती हैं । फ़िरः मी, हमें यहा भूछ न जाना चाहिये कि हमारा 
समस्त कथासाहित्य ऐतिहासिक दृष्टि से नहीं लिखा गया है। उस 
की जितनी उपयोगिता, है; वह धामिक दृश्सि ही है। । 

अपने कथासाहित्य का इस प्रकार अ्रेणीविभाग एक श्रद्धालु 
भक्त'क हृदय को अवहय आघात पहुंचायेगा, क्योंकि श्रद्धा हृदय 
हर एक छोटी से छोटी और अस्वाभाविक कथा को ऐतिहासिक : 
दृष्टि से सत्य, सर्वज्ञकथित समझता हैः ।.और ख़ास. कर . एक संग्र- . 
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दाय भक्त व्यक्ति यह बात सुनने को तैयार नहीं होता कि हमारा 
कथासाहित्य दूसरों के कथासाहित्य के आधार से तैयार हुआ है । 
परन्तु जैन कथासाहित्य के निरीक्षण से साफ माढूम होता 
है कि इसका बहुमाग कल्पित, तथा दूसरों की कथाओं को लेकर 
तैयार हुआ है । 
परन्तु पुराणों में 'पउमचरिय” सत्र से अधिक पुराना 
है । उसीके आधार पर संस्कृत पश्मपुराण बना है जो कि पठम- 
चरिय के छायाके समान है। जैन संस्कृतपुराणों में यह सब से 
पुराना है । इनके पढ़ने से साफ माद्ठम होता है कि ये पुराण 
रामायण के आधार पर बनाये गंये हैं और रामायण की कथा- 
वस्तुको लेकर उसे जैनधम के अनुकूल वैज्ञानिक या आकृतिक रूप 
दिया गया है | 
द्वितीय उद्देश में राजा भ्रेणिक विचार (१) करते हैं-. 
'लोकिक शात््रों में यह सुनते हैं कि रावण कौर राक्षस 
सटे असल अल कक िकत से 





(१) झब्बति छोयसत्थ रावणपश्ठुह्ाय रक्खसा सब्व | वसलोहियमंसाई -मवखण- 
पाणे कयाहारा | १०७ । किर रावणस्स भाया महाबलो नाम कुम्सय- 
ण्णोत्ति | छम्म्मासं विगयमओं सेज्ञापु निरतरं मुयर | १०८ | जहबिय 
गएए अंर्ग पेहिब्जह गरुय. पत्यय सम्रे्त तेहघडेसु य कण्णा पृरिख्ञम्ते 
छुयतरस ।:०९ | पड़ पडहवूरसई न सुणइ सो सम्मुहं पिवडन्त | नय 
उद्दें! महृष्पा सेज्जाए अपुण्ण काहम्हि | ११० ।अह उद्औिओं विसंतीं असण 
भहाधोर परिगयसररि | पुरओ हवेश जो सो कुंजरमहिसाइणों मिल 
"३ कीऊण उदर भरणं झुर्साणुस्त कुंजराह बहुएंसु। पुणरवि सेज्जारूदो * 
भयरहिओ सुयह “उम्मासं॑ ११२ | अन्नपि एवं सुब्ब! जह इंदो रावणेण 
सेंगामे | जिषिकण नियल्षबढ्धों लंका नयरी सम्राणाओं। ११३॥। « 
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थे, और वे रक्त मांस, पीप वंगेरह का भोजन करते थे। रावण का 
भाई कुम्भकर्ण छ; महीने तक निरन्तर सोता था, भरे ही हाथियों 
से उसका मर्दन कराओ या तेल के घड़ों स उसके कान भर दो । 
सामने बजते हुए बाजें को भी वह नहीं सुनता था, न छः महाँने 
के पहिले उसकी नींद हूटती थी | उठ करके भूखसे * व्याकुछ हो 
कर साम्हने आये हुए हाथी मैंसे आदि को निगल जाता था। 
इस ग्रकार देव, मनुष्य, हाथी आदि को खाकर वह फिर छः महीने 
के लिये सो जाता था | और भी सुनते हैं कि' रावण ने इन्द्रको 
बेड़ियों से जकड़ा था और छंका नगरी में ले आया था। परन्तु 
जो इन्द्र जम्बूद्दपको भी उठा सकता है, उस इन्द्रको इस तीन 


हक. ३ 


छोक में कौन जीत सकता है, जिसके पास्त ऐरावत सरीखा गजेन्द्र 


# 


है, कमी व्यथे न जाने वाला जिस का वज्र है, जिसके चिन्तनमात्र 
से दूसरा भस्म हो, सकता है ? यह तो ऐसी .ही बात है जैंस कोई 
कहे कि--मशंगने शेर को मार्‌डाला, कुत्तने हाथी क्रो परास्त कर 
दिया ! कवियों ने यह सच आंधी रामायण 'रचदी है। यह सब 
मिथ्या है, युक्ति से विरुद्ध है । पंडित छोग कभी इस पर विश्वास 


नहीं रखते | 


/ 








'फो जिगिऊण समत्यो इंद ध्षसुराहरे वितेछोके । जो सागरपेर्त जम्बूदीब 
समुद्धरइ | ११४ | एरावणों गईदो जस्स ये बज्जं असोहपहरत्यं'। तस्स किर 
चिंतिएण.वि अन्नों वि मवेज्ज सप्तिराती | ११५ | सीहों मेग्रेण निहओ सांणिण 
य कुंजरी जहा सग्गों | तह बिवरीय पयत्ं कईहि रामायण र्‌इये | १३७ | 
अलियंपि सब्बमेयं उववत्ति विरुद्ध पच्चय गुणेहिं ।न य सदहन्ति पुरिता हवंति 
जे पंडिया ठोए | १*७। 
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दूसरे दिन राजाने गौतम गणवर से पूछा (१) 

“हे महायश ! कुशारूवादियोंने बहुत उल्टी बातें फैला 
रक्‍्खीं हैं; मैं उनको साफू घुनना चाहता हूं| हे महायश । यदि 
रावण था और इन्‍द्रके समान शक्तिशाली था ते वानर पशुओंने 
उसे युद्ध में कैसे जीतलिया ? रामने सोने का मृग जेगछ में मार 
डाला, सुर्म्राव की छुतारा के लिये छिप कर बाली को मारा ! स्तर 
मे जाकर युद्ध में दवेन्द्रको जीतकर उसे वेड़ियों से जकड़ कर कैंद- 
खाने में रक्खा ! सव पुरुषाथ और शास्त्रों में कुशछ कुम्मकण् छ: 
महीने सोता था ! बन्दरोंने समुद्र में पुठ कैसे बाधा ? भगवन्‌ ! 
कृपाकर असछी बात बताइये जो युक्तियुक्त हों । मनरूपी प्रकाश 
से मेरे संदेहरूपी अन्धकार को नष्ट कीजिय ॥! 

तब गणधरने कद्दया “रावण राक्षस (२) चहीं था, न वह 
मांस खाता था। ये सब बातें मिथ्या हैं, जो कि मुख कुकवि 
कहते हैं। 





(१) पठमचरियं महयस अहय॑ इच्छानि परिफु्द शोठे | उप्पाइया 
पप्तिडी कुसत्थवादाहि विवरीया | ३-८ | जईं रावों महायस निसायरों झूर 
बरो व्व अइचरिओ । कह सो परिहृआ स्विय वाणर तिरियीहे रणमस्झे [९ | 
रामेण कणयदेहो संरेण मिग्नो मओ अरण्णग्मि | सुगीवसुतारत्य॑ छिदेंण विधाइओ 
वाली | १० । गन्तृण देवनिकूय मुश्वृद जिणिऊण समरमज्ञम्मि ददुकठिण- 
निलयवद्धी! परवेत्तिओं चार गेहम्मि | ११। सलत्थ सत्मकुसछों उस्मा्स झूडय 
कुम्भकण्णावि ' कह बाणरेहि बढ्धो सेउच्चिय सायरवरम्मि ; १९५| सयवं कुणह 
पताय॑ कहेह तच्च॒त्थ हउसंजुर्त | संदेहअंधयारं नाणुज्जोएण नातिह ।१३॥| 

(२) नय रखसो पति भण्णइ दंसाणणों णेव आमिसाहारों। अछिय॑ं हिं 
सन्व्मयं संति ज॑ कुकइणों मूढा | ३-१५ | 
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ठीक ऐसा ही वणन रविपेण कृत पद्मपुराण में (१) है 
जिसके छोफ पउमचरिय की, छाया कहे जा सकते हैं | 


दोनों ग्रंथों के इस कथन से यह बात साफ माद्म होती है 
कि जब यह कथा जैनशारत्रो मे आई होगी उसके पहिके अन्य 
छोगों भे वह रामकथा प्रचलित थी जो कि आजकल रामायण में 
पाह जाती है। परन्तु जैनाचार्यों का वह क्या युक्तियुक्त नहीं 
माद्म हुई, इसालिय उनने यह कथा बदलकर जैन सौंचमें ढली 
हुई रामकथा बनाई । 


| 


ज्यों ज्यों मनुष्ष का विकास होता जाता है ,ल्ों ज्यों 
कथासाहित्य का भी होता जाता है। आज का 
युग भूत, पिशाच आदि की अलोलिक घटनाओं पर विश्वास नहीं 
करता, इसलिये आजकल ऐसी कहानियाँ भी नहीं लिखी जाती । 
कथाएं लोवरुचि और लोकविश्वासके अनुसार ढिखी जाती हैं । 
देज्ञानिक युगके समान कथाएं भी वैज्ञानिक होती जाती हैं । 

प्रकृति के रहस्य का ज्ञान, विज्ञन है। साधारण मनुष्य 
जिन घटनाओं को अदूमुत समझता है, वैज्ञानिक उसके कार्य- 
कारण सम्बन्ध का पता लगाव उस एक नियम के अन्तर्गत सिद्ध 
करता है । यहाँ नियमज्ञान, विज्ञान है। इसी विज्ञान के सहारे 
कथाओं का भी विकास हुआ है । 











। 
(११ विस्तारमय से पद्मपुराण के छोक उद॒धत नहीं कियि जाते । विशेष 
मिज्ञाप्ुओं को द्विरताय पर्व के ६३० वें छोक से २४८ तक, और तृतीय पर्षे के 
१७ वे, छोक से २७ वें तक देखना चाहैग्रे | 
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५ एक युग वह था जब छोग अपने पूर्षजों को देंक-देलों। के 
समान महान समझते थे | उनमें अनेक अदभुत शक्तियाँ मानते थ 
और व्यक्तिव्शिष का ऐसा अदूभुत चित्रण करते थे जिसे कि 
'विचारशक्ति सहन नहीं कर सकती | उस युग का मनुष्य हाथियों 
को खा जाता था, नाक की खास से पहाड़ें। को उड़ा देता था, 
उसके दस दस मुख और सैकड़ों तक हाथ होते थे। यह 
विलकुल अवैज्ञानिक युग था । 

दूसेरे युग में हम कुछ विज्ञानके दशन पाते हैं । इस युंग 
में अनेक विचित्र घटनाएं असम्भव कहकर दूर कर दी जाती हे । 
कुछ सुसंस्क्षत कर दी जाती हैं, कुछ एक नियम के आधर्धीन कर 
दी जाती हैं | जैसे कुम्मकर्ण हाथियों को खा जाता था, 8: महाँने 
तक सोता था, ये बातें असम्भव कहकर उडादी गई हैं । हनुमान 
वंगेरह बंदर थे, यह सब ठीक नहीं; वे वानखंशी राजा थे, उन 
की ध्वजामें वानर का चिह् था, राक्षस भी मलुप्यों के एक वंश 
का नाम था, ऋक्ष आदि भी घवजाचिहों के कारण कहलाते थे । 
रावण के दस सिर नहीं थे, किन्तु वह एक हार पाहिनता था जिस 
में उसके सिर का प्रतिबिम्ब पड़ता था--इससे वह दशमुख कह- 
छाने लगा | यह सब घटनाओं का सुसंस्कार था| राक्षस छोग 
विशालकाय थे, यह ठीक है परतु अकेले राक्षस ही विशालकाय न 
थे किन्तु उस थुगके सब मनुष्य विशालकाय थे, राम और सीता 
भी विशालकाय थे | अन्य था छोटीसी सीता को रावण क्यों चराता ? 
साता का शरीर इतना बड़ा अवश्य होना चाहिये जिससे रावण 
पत्नी बनाने के ढिय चुरासके | इस प्रकार कुछ घटनाएं नियमा- 
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धीन करदी गह | जैनियों में जो उत्सर्पिणी-अवसर्पिणी-काल की 
कल्पना वी गई है उसका मूछ, कथासाहित्य के इसी वैज्ञानिक 
सुधार में है | प्रथम य॒गमें मनुष्य और देव बहुत पास पास हैं | 
इनमें परस्पर सम्बन्ध होता है, एक दूसेर पर विजय भी प्राप्त करते 
हैं । द्वितीय युगमें देवों का स्थान तो बैसाही अद्भुत बना रहता है, 
परन्तु मनुष्यों का स्थान छोटा हो जाता है। विद्याघर-मनप्यों में 


देवों के समान कुछ अद्भुतताएँ रह जाती हैं, परन्तु देवों रे 
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बहुत कम | शरीर आदि में सत्र मनुष्य प्रायः समान होते हैं । 
बलवान होने से कोई मनुष्य पहाड़ जैसा नहीं माना जाता । 

तीसरे युगम मनुष्य तो बिलकुल मनुप्य हो जाता है, परन्तु 
प्रेमचश, भक्तिवश, कृपावश देव उसे सहायता पहुंचाते हैं । 

चैथे युगमें देवों का सम्बन्ध ट्ूठ जाता है । प्रकृति के 
साधारण नियमानुसार सब काये होने टगते हैं | यह आधुनिक युग है। 

कथासाहिद्य के इन चार युगोें में जन पुराणों का युग 
दूसरा है | उनमें प्रथम युगकी कथाएं भी दूसरे युगके अनुरूप 
चित्रित की गई हैं | यह कोई इतिहास नहीं है, किन्तु प्रथम युग 
की कथाओं का अधवैज्ञानिक संस्करण हैं। यही कारण है के 
प्रथम युग की कथाओं से ह्वितीय युगकी कथाएं कुछ विश्वसनीय 
माद्ठम होती हैं । 

द्वितीय युगके संस्करण में जनियोंने कथाको जो जैनीरूप 


[३] [| 


दिया है, उसमें कथाकों रूपान्तरित तो किया ही है---जैसे, 
कैलाश उठाने की घटना जो कि शिवके साथ सम्बन्ध रखती है 


थ्‌ 
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उसे एक जैनमुनि के साथ लगा दिया है, आदि; साथ ही. निष्कप 
निकाल्ते समय और भी अधिक कमाछ किया हैं। घटनाको ज्यों 
की तो रखकर के भी निष्कष॑ निकालने में जमीन-आसमान का 
अतर आगया है । रामायण के अनुसार रावण अधर्मी था, क्योंकि 
वह यज्ञी का नाश करता था, जबाके जनपुराणों के अनुसार 
रावण धर्मात्मा था क्योंकि वह यज्ञोंका नाश करता था । वदिक 
विद्वान और जैन विद्वानों के इस दृष्टिभिदने राक्षसवंशकों महान्‌ 
गैरव दे दिया है | रावण तो परस्त्रीहरण के पाप से मारागया 
और नरक गया; विन्‍्तु कुम्मकर्ण इन्द्रजित्‌ आदि युद्ध में पकड़े 
गये और जैनदीक्षा रेकर मोक्ष गये। अहिंसा का अधिक महत्व 
होने से जैनपुराणों के युद्ध में खून कम बहाया जाता है । लड़ाई 
का अन्त कैद करने से, सुलह से, या कामदेव के बीचमें आजानि 
से हो जाता है। जैसा कि हनुमान्‌ और छंकासुंदर्सके युद्ध में 
होता है । मतलब यह है कि जन विद्वानोंन असिद्ध प्रसिद्ध प्रचलित 
कथाओं का जैनरुंस्करण वर डाला है, जिससे वे जनश्रोताओं के 
लिये ह्ितकर उपदेश देनेवाली हो गई हैं । 

प्राचीन कथाओं को अपनाकर जनरूप देने से कभी कभी 
बड़ी हास्यास्पद घटना हो गई है | एक ही वैदिक कथा जब दो 
जुंदे जुद जैन विद्वानों के हाथ में पड़ी है, तब उसका संस्कार 
बिलकुंछ जुदा हो गया है। उदाहरणाथे इसी रामकथाको देखिय । 
पउमचौरिय में रामायण के कथानक पर जिस प्रकार जैनीरूप 
चढ़ाया गया है, उत्तरएुरण में उससे बिलकुछ जदे ढंगपर चढाया 
है । रामायण और पद्मचरित 'की कथा तो. ,प्रसिद्ग ही है, यहां 
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उत्तरपुराण की कथा में प्मचरित्र की कथा से क्‍या विशेषता 
और भिन्नता हैं. यही बात बताई जाती है | 


“धटशरथ बनारस के राजा थे, राम लक्ष्मण का जन्म वहीँ 
हुआ था। भरत, शल्घ्रका जन्म अयोध्या में ही हुआ था 
राम हक्ष्ण बनारस में हीं रहते थे। जनक 
को यज्ञ करना था इसलिये मंत्री की सलाह से उनंने राम के साथ 
सीता की शादी करदी, जिससे यज्ञ उनसे मदद मिले | धनुष 
चढ़ाने आदि की घटना नहीं है,। सीता रावण की पूत्री थी, ज्योति- 
विंदोन राबण के जीवन के लिये खतरनाक बताया इसलिये पिटारी में 
रखकर वह जनक के राज्य में छोड़ दी गई | जनक ने उसे पूत्री 
के समान पाछा | राम को बनवास नहीं दिया गया | कलह प्रिय 
नारदने रावण से सीता के सौन्दर्य की प्रशंसा की। राबरणने सूर्प- 
णखा को भेजा | उसने दूद्धा का रूप बनाकर अच्छी तरह दूती- 
कम किया किन्तु असफल रही । तब रावण मारीच को साथ लेकर 
सीताहरण के लिये आया। राम सीता के साथ चित्रकूटमें बनऋड़ा 
के लिये आये थे | मारीच हरिण बना | रामने उसका पीछा किया । 
इधर रावणने राम का रूप. बनाकर सौता को हर लिया | उधर 
अयोध्या भें दशरथ की खप्त आया कि राहु रोहिणी को चुरा ढे 
गया है | इससे उनने अनुमान किया कि रावण सीता को चुरा कर 
ले गया है | रामचन्द्र को पता नहीं था कि सीता को कौन ले 
गया, परन्तु दशर॒थने अयोध्या से खबर भेज़ी । शवण पर चढ़ाई 
करने का उपाय सोचा जाने ,छगा । [ पश्मपुराण के अनुसार बन- 
वास होने के समय दशरथने जैनदीक्षा छेढी थी ) इसी समय 
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सुप्रीव और हनुमान आये | सुग्रीव बोछा--वाने मुझे 
निकाल दिया है (पतद्मपुराण के अनुसार वालि का रावण से विरोध 
हुआ था; उसने सुग्रीव को राज्य देकर दीक्षा छेली थी | रावण को 
उसेने कैलाश के नीचे दबाकर रुछा दिया था निससे वह रावण 
कहलाया ) एक मुनिनि कहा है कि आपसे मेरा काम चढेगा इस 
लिये आपके पास आयां हूं। रामने आश्वासन दिया और हनुमान 
को दूत बनाकर लंका भेजा | सीता को देखकर मंदोदरी के मनभे 
सनन्‍्तान-वात्सल्य जाग्रत हुआ, उसके स्तनों से दूध झरने लगा 
( जबाफे पद्मपुराण में मन्दोंदरी, सीता को रावण की पत्नी बनने 
के लिये समझाती है ) हनुमान समाचार लेकर छोटा । &चुमान 
फिर दूत बनाकर भेजा गया | इसी समय बालिने संदेश भेजा कि 
सुप्रीवय और हनुमान का आप त्याग कर द्यीजिये और मुझे दूत 
बनाइये । परन्तु अगदने सछाह दी कि पहिले बालि का ही नाश 
करना चाहिये, नहीं तो पीछे यह विपक्ष में मिठ जायगा । रामने 
बहाना निकालकर वालि से यद्ध ठान दिया। “लक्ष्मण के हाथ से 
बालि मारा गया: । पद्मपुराणके अनुसार बालि केवलज्ञानी हुए थे । 
उनके आगे भक्तिपू्णे, चृत्य करने, से रावण पर नागेनद्र अझुन्न हुआ 
थ। और शक्तिददीं श्री; जो शक्ति पीछे लक्षण को मारी “६। 
रावण को शाघ्रह्दी युद्ध भेबुछाने के लियि हनुमान ने बन जलाया 
राक्षसें को मारा | राक्षसियां.,मजुष्यों। की खोपडियां पहिने थीं, 
और खून पीतीं थीं ।.; .पद्मपुराण के :अनुसार राक्षसवंश, परम- 
धमाका जैनवंश था | युद्ध मे लक्ष्मण को शक्ति नहीं छगी । रावण 
* को जीतकर अयोध्या का राज्य,भरत को दिया गया ! राम बनारतत 
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में रहे -| पद्मपुराण के अनुसार राम अयोध्या में रहे, भरत ने-तुरंत 
दीक्षा लली । रुबकुश बंगरह का जिकर भी उत्तर पुराण में नहीं 
है। लक्षण की अचानक मृध्तु नहीं हुई, किन्तु रोगंसते मेरे । राम- 
चन्दन तुरत संस्कार कर. दिया, पद्मपुराण के अनुसार छः महीने 
तक पागल के- समान नहीं घूमते रहे । 


दो जनाचाय एक ही कथा को कितन (विचित्र ढंगसे,चिंत्रित. 
करते-हैं इसका यह अच्छा से अच्छा नमूना है | इससे हमोरे कथा- 
साहित्य का रहस्योद्घाटनं हो जाता है । जो -लोग यह समझते हैं 
कि हमोरें आचाये महात्मा महावीर, के कथन को हीं: ज्यों का लो 
लिखते हैं, वे नयी वल्पना: नहीं करंते,. उनको उपर्युक्त कथा पर 
विचार. करना चाहिये। और जब “आचाये नयी .कल्पना करतेहैं! 
यह सिद्धू. हो जाय, तब 'आचार्यों की अत्येक बात को महात्मा 
महावीर की बाणी न समझना चाहिये । 028 


|, (उत्तर पुराण की कथा: पर-बोद्धरामायण का प्रभाव स्पष्ट ही 
मादुम होता ह;। ढिन्दू और;जैनम्रंथे में-अयेध्या की जितना महत्व 
प्राप्त ढे उतना महत्व बौद्धसाहित्य में बनारस को :म्राप्त, है'। इसलिये; 
बौद्धसाहिल' में: रामायण का स्थान, भी बनारस :है.। उत्तरपुराणकार ने 
वैदिक -रामायणकी. अपेक्षा बौद्ध रामायण को. अधिक अपनाया.है। 
कथा-साहित्य के इस भेद,से हम',द्रो में,ते किसी/भी . आँनाये:कों 
दोष नहीं दे सकते । इसमें उन आचायें. का दोष: नहीं किन्तु उन 
लोगों का दोष है जो. प्रथमानुयोग वो “ इतिहास- समझते हैं । 
आंचार्यों ने ,धर्म-शिक्षा के लिये काव्य रचना की । . उनकी रचना 
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की कोई इतिहास समझ कर बैठ जाय या धोखा' खाय- तो' बेचारा 
आचार्य क्या करे ? कबि तो कान्‍्य का विधाता होता है, उसे मन- 
मानी सृष्टि करेंने का अधिकार है | जो उसके इस अधिकार को 
नहीं समझते और ओेक पीटकर उसे इतिहास-निर्माता. की कगरेर 
कूर्सीपर बिठाते हैं, वे कविसे कुछ काम नहीं ले सकते; वे अच्छी 
तरह धोखा खाते हैं | 


ये कबि कंगाकार इतिहास की कितनी अवंहेलना कंरतें हैं, 
इस पर अगर विस्तार से लिखा जाय तो एक पोयथा बने जाय | 
सब सम्प्रदायों के कथा-साहिलय की अगर आलोचना की जाय तो 
यह काय भी एक समय विद्वान की आजीवन तपत्या मॉँगता है । 
यहां न॑ तो इतना समय है, न इतना रंथान | यहां तो - सिर्फ दिशा- 
निर्देश किया गया है। स्पष्टता के' लिये एक उदाहरण और 
दिया जाता है | 


आराधना-कथा-कोष में ७३ वीं कथा चाणिक्यकी है | 
चाणिक्य ब्राह्मण था, उसने नन्द का नाश किया था, इसके लिये 
नन्‍्दके द्वेधी मन्त्रीने उसे निमन्त्रित कर भोजमें अपमामित किया 
था, आदि कथा प्रसिद्ध है। आराधनाकथाको्षम चाणिक्य का 
चित्रण इसी तरह है. जिससे भाद्म होता है कि' यह वह्दी- प्रसिद्ध 
चाणिक्य है; न. कि कोई दूसरा चाणिक्य | 


कथाकोष में यह कहानी ज्यों की ञों है, परन्तु पी9 से 
चाणिक्य महाशय जैनमुति 'हो गये हैं, उनके पांचसौ शिष्य हुए 
हैं, उनके ऊपर चाणिक्य के एक शत्रु [ सुबन्धु ] ने उप» 
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किया है अर्थात्‌ चाणिक्य के.साथ उस मुनि संघ को जछा डाल। 
है। तब सब के सब मुनि आठ कर्मो को नाझ कर मुक्त (१) 
हुए छ | की ह 
कृषि महाशय आखिर कवि हैं, वे इतिहास . की जरा भी 
पवोह् नहीं। करते | वे ईंस वात को. भल , जाते, हैं। कि जम्बलमी 
के बाद किसी भी व्यक्ति. को यहां केवल्शान, नहीं:हुआ और 
चाणिक्य का समय जम्बूस्वामी के सौ, वर्ष बाद. है,,तब ये ५०० 
मुक्तिगमी कहां से. आ गये,! महावीर. के. पीछे सिर्फ तीन ही 
केवक्ी हुए हैं, सो भी ६२ वर्ष के भीतर |फ़िर' करीब पौने दो 
सौ बर्ष बाद इकदम इतने केबलियों का वर्णन करना. कवि-कल्पना 
नहीं तो क्या हैं ! बा 
यह ते. एक नमृना. है. परतु , .हमारा कथा-साहिल्, 
ही नहीं किन्तु समी सम्प्रदायों का कथा-साहिल्य, ऐसी घटनाओं 
से भरा पड़ा है | । ' 
बात य& है कि फेखक का कोई लक्ष्य होता है । कथा.तो 
उसका सहारा मात्र है। जब,लेखक, अपने धम" को सा्वंधम सिद्ध 
करना चाहता है, तब, वह सभी धर्मोके पात्रों को अपने धमे में 
चिंनित करंता है । जेबे वह अपने धम . और सम्प्रदायंकों प्राचीन 
सिद्ध करना चाहता है, तब वह . प्रायः संभी अन्य. संम्परदायों के. 
संस्थापकों और संचालकी को आधुनिक और अपने धम से श्रष्ट 


फारीषामिं कृधीदेदो | ७३ | ४१ | तदा ते मुनये धीराः शक्रूध्यनिन संस्थिता 
हत्व कर्माणि निःशेप॑ प्राप्ताः सिद्ध जगदितां | ७३०४२ । 
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चित्रित करता है । अगर वह शद्रों को समानाधिकार देना चाहता 
है तब वह ऐसी कथाएं बनाता है जिनमें श्रूद्रोने तप' किया है, 
घरम का पालन किया है, स्रग मोक्ष पाया है। कवि का यह 
आशय ही कथा का प्राण होता है । जा छोग ऋषा को इतिहान्त 
मानते हैं, वे कवि. के आशय की अबहेलना करते हैं और सत्यसे 
वंचित रहते हैं। यह याद रखना चाहिये कि इतिहास आदी 
नहीं होता, किन्‍्त कथा आदर का ग्रदर्शन करने के लिये बनाई 
जाती है । इसी क्षेत्र में उसकी उपयोगिता है और इसी दृष्टि से 
यह सत्य या-असल होती है| 


मेरे इस वक्तव्य का समन भावदेव कृत  पर्यनाथ चरित 
के निम्न लिखित वक्तव्य [१] से भी होता है | ह 


“उदाहरण दो तरह के हैं, चरित और' कल्पित | जिस 
प्रकार भातके लिये इंधन' की आवश्यक्रता है उसी प्रकार. अंग की 
सिंद्दि क ल्यि अयत्‌ दूसरे को समझाने के लिये थे “उदाहरण 
हैं। अथवा काठ भनादे है, जवां के कम भी विचित्र हैं, इसलिवि 
एसा| काचसी धठना है जा इस संसार मे ससत्र न हो [”? 


ऊपर के वक्तन्य से केषानका का एतिहासि+ मूल्य अच्छी. 
तरह से समझा ज। सकता है | ु 


(१) चरितं कल्पितं चःपि दिधोदाइुरणं सतम | 
. परस्मिन साध्यमानार्थत्योदनस्य यथेन्धनम्‌ [१७ 
. अधवेक्तम- . 
ज्नादि निधने का जाँवानां चित्कर्मणां ! . 
संघान हि तन्नारत संसार यःन संमवेत्‌ . १४]. 
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समनन्‍्तभद्रलूरिने भी प्रयमानुओोग को अर्थाह्यान [१ कहा 
है| अर्यास्यान अर्थात्‌ अर का आएपान | इसमें भी मारूप होता 
है कि प्रथमानुतेग धन के अब का ब्याह्यान है. न ऊ्रि इतिहास |, 


' घमकयाओं में जो थोड़ी बहुत ए'तैशतिक सामग्री मिलती - 
है! उप्तज़ो निकालने के |लिग्रे कठोर परीक्षा की आवश्यक्रता है। 
सुबर्ग में अगर थोड़ा भी मैंछ हो ते। उप्ते धरती अगारमें डालने 
की जरूएत होती है। काईे में अगर थोडासा भी भेल हो ते! उसे 
पछाड़ पछाइ कर ठिक्ननि छाना पडता है। ऐसी ह्वाछूत में भोढे 
आदमी तो सुनार और घोबी को निदेथ ही कहेंगे पल्तु जान- 
कार उन्हें चतुर तथा विवेकी कहंगे। .' 

जत्र रालों की आडेचना की जाती है तत्र भी इसी तरह 
विवेकपृण कठोरता से काम लेना पड़ता है। मेकि भाई उस सप्रा* 
लेचऊ को' कृतप्न, नि, धंतश्र/ आदि समग्ते हैं, परन्तु जाने 
कार उसके मल्प की जाने हैं, और ज॑नते हैं कि सल्यप्ी प्राप्त 
के लिये ऐसा काना अवित्राभ है। कवासाहियश की परीक्षा क्रिस 
ढंगते करना चाहिये, और उपझे ऐतिदांपिंक समयासःय को केसे 
समझना चाहिये, इस पिषय की कुछ सूचनाएं यहां उदाहरण- 
पुत्र. लिखी जाती हैं । ' 

परीक्षा का हंग--अ्रगमानुयोग इतिहास नहीं है, फिर 
भी उप्तमें इतिदास की ,सामग्री कमी, कमी मिछ जाता -है | उस 











(३) प्रयमातुयोगमर्यास्यान॑ चारेत॑ पुरामंसापे पुण्य । 
वोधिसभा।भिनिवानं बोधित बावः समीचीनः ॥ 
'' '' ' ]४३ | खतकण्ड० | 
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सामग्री को खोजने के लिये पूर्ण निषक्षता की ज़रूरत होती है । 
साथ ही कठेर परीक्षण करना पड़ता है । 

वचन की सत्यता को जाँच करने के लिये यह देखना पड़ता, 
है कि वह आप्त का वचन हैं या नहीं ! असल्ता के दो कारण 
हैं, अज्ञान और कषाय | जिसमें ये दो कारण न हो, वह आप्त 
कहलाता' है । यह आवश्यक नहीं है कि उप्तमें अज्ञान और कषाय 
का पण अभाव हो | सिर्फ इतना देखना चाहिये कि जो बात वह 
कहे रहा है, उत्त विषय में वह अज्ञानी या कपायी तो नहीं है 
यदि दो में से एक भी कारण वहां सिद्ध हो जाय तो उेस कथा 
को इतिहास नहीं कह सकते | जैसे समनन्‍्तमद्र के विबय में यह 
प्रतिद्द है कि वे आगामी उत्स्षिणी कालमें तीथेकर [१] होंगे | 
जिसने यह बात कही है उस में अज्ञान दोष है। क्योंक्रे, कौन 
मनुष्य मरने के बाद क्या होगा, इस विषय का वक्तव्य ऐतिहासिक 
जगत में प्रामाणिक्त नहीं माना जा सकता ।- इसके अतिरिक्त और 
भी इसमें बाधाएं हैं। जनशास्तों के अनुप्तार संमनन्‍्तभद्र के बाद 
ऐसा एक भी आचाये नहीं हुआ, जिप्त को परछोक आदि का. 
ग्रययक्ष ज्ञान हो | तब्र इस बात की। कीन कद सकता है! इससे 
यह काबकल्पना ही सिद्ध हुई । हां, इससे समनन्‍्तमद्र का. [9] 
व्यक्तित्व बहुत महान था, यह बात अवश्य साबित होती.है | यहां 





(१) उत्तो च समंतभद्रेणोत्साप्गॉकाले आगामिनि सविष्यरततार्थ ऋरपरमदनेन 
“ --घट प्राभ्तर्यका | 
(२) श्रीमूलसंधव्योमन्दुमोरते भावितीयकृत | |, 
देंशे समन्तभद्गार्थो मुनि्जीयालदार्दकः ॥--विकान्तकाख 
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वक्ता की अज्ञानता स्पष्ट है, इसलिये आगामी तीथकर होने की 
बात असल है । 

कषायजन्य असल उदाहरण दिगग्बर और श्रेताम्बर आदि 
सम्प्रदायों के उत्पन्न होने की कथाएं हैं; क्योंकि इन कथाओं के 
बनाने चाले सम्प्रदापेक दोष से दूषित हैं, इसलिये एक दूसरे को 
नीचा दिखाने के लिये ये कथाएं गढ़ीगई हैं । कहा जा सकता है 
कि कथाकार तो मुनि या महान्रती थे इसलिये वे मिध्या कल्पना 
कैसे कर सकते हैं? इसके उत्तर में निम्न छिखित बातें कही 
जा सकती हैं | 


थे वीतराग थे, इसका कोई प्रमाण हमोरे पास नहीं है। 
प्रमाणके आधार पर जो कुछ कहा जा सकता है, वह इतना ही 
फिवे मुन्विषमें रहते थ और विद्ान थे । परन्तु जैनशार्नों के 
अनुसार शुक्नलेश्या वाला पूर्वपाठी मुनि भी द्रव्यलिंगी-मिथ्यार्टाषट 
हो सकता है, इसलिये विद्त्ता और मुनिवेष संत्यवादिता से अबि- 
नाभाव सम्बन्ध नहीं रखंते। 


दूसरी बात यह कि महात्रती होने से कोई व्यवहार में 
असत्य नहीं बोल सकता, .परन्तु धमरक्षा धम--प्रभावनाके लिये 
महाव्रती भी असत्य बोल जाते हैं, इसके उदाहरण प्रथमानुयोग में 
भी बहत मिलते हैं | व्यवहार में जो असत्य बोला जाता है, उस 
का हिंसा और संक्ेश के साथ जितना निकट सम्बन्ध है, उतना 
धर्मप्रभावनाके लिये बोले गये असत्य में नहीं समझा जाता | इस 
लिये संग्रदायिक मामरों भें अस॒त्य की बहुत अधिक सम्भावना है। 
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तीसरी वात यह कि जब दोनों ,संप्रदायके व्यक्ति -विद्ान 
और ' मुन्विषी हों और परस्पर विरुद्द डिखते ह| 
तिःपक्ष परीक्षक दोनों में से एक की बात पर विश्वास नहीं| 


£5 ०. 


रख सकता । उसके लिये दोनों समान हैं | 


'.. . बुद्ध, वशिष्ट आदि की.जो कथाएं - जनशाहा। में पाई जाती 
हैं, वे मी इसी सांग्रदायिक पक्षपात , का फल "हैं, इसाध्य ऐतु 
हांसिक दृष्टि से उनका कुछ भी मूल्य नहीं है ।-कथाकारों में निंदा 
करने के भाव हैं, यह: बात उन कथाओं की, पढ़ने से सष्ट 


माठम हे।ती हे । कै 


,. अल्वामाविक होने से. कथावत्तुकी कल्पितता सिद्ध हो 
जाती है। जैस आचाय कुन्दकुन्द का सशरीर विदेह जाना.। 
मर्ति में से दूध की धारा छूठना, रत्नव्षी, सुवर्णवेप, केशरवर्षो 
आदि अतिशयोंके आधार .पर- रची . गई. कथाएं अप्रामाणिक्‌ € । 
हां, देव-दानवों का अथ मनुष्य विशेष करने से ,अगर कथा:का 
संगति वैठती हो तो इस तरह वह कथावत्तु- ग्रामाणेक हो सकता 
है | पल्तु वस्तविक घटना कारणवश रूपान्तरित हुई है, इस 
बात के सूचक कारंण 'अवश्य मिलना चाहिये। कर 
) १7 «७.7४ 


'. घटनाओं की समता कथावत्तु को संदेहकोटि में :डाल देती 
हैं । जैस हरिमद्र के शिष्यों की .कथा और अकलेक निःकलक 
की कथा आपस में इतनी अधिक म्रिल्ती.है कि यह कहना पड़ता 
हैं कि एकने दूसरे से नकछ अवश्य की है, अथवा - दोनों .ने..किसी 
तीसरे से नकछ की. हैं। अगर दुसरे और जाधक कारण- मिल, 


] 2. ४ 
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जांय तो संदह निश्चय में परिणत हो जाता है | जेंस अकलंक की 
कथा में अकलंक निःकलंक, मंत्री के पुत्र बताये जाते है, जबकि 
राज्वातिक में वे अपने को लघुहव्ब नृपति के पुत्र कहते है, अपने 
हडिय प्राण-समपण करने पर भी थे निःकलंक का कही नाम भी 
नहीं लेते, इसके बाद तारादेबी के साथ शार्यर्थ से यह कथा 
इतिहास के बाहर चली जाती हैं और कई कारण इस कथा की 
अप्रामाणिकता को निश्चित करत हैं । 


१ भी कभी उपदेश देने के लिये ध्याख्याता कुछ कथाएं 
कह जाता है; वहाँ यह देखना चाहिये [कि वक्ता का मुख्य दक्ष्य 
क्या है ? जैसे महात्मा बुद्ध वह्य तप आदि की निःसारता बतलाने 
के लिये कहते हैं कि मैंने पहिले जन्मोंमें सब प्रकार के बाह्य तप 
किये हैं आठि । यहाँ यह न समझना चाहिये कि म. बुद्धने सचमुच 
पाहिले जन्मों वाह्य तप किये हैं, इसलिये जिन जिन सम्प्रदाय के 
तप किंये हैं, वे सम्प्रदाय पुराने हैं । इससे सिफू इतना ही सिद्ध 
होता है कि महात्मा घुद्धंक समय वे सम्प्रदाय प्रचलित -थे और 
उनकी वाह्य तप्याओं को महात्मा बुद्ध ठीक नही समझंत थे । 


कहीं कहीं आहंकारिक वर्णन कथाओं का रूप घारण कर 
ढेत हैं | मैस वैदिक पुराणों में एक कथा है कि अभिने अपनी 
माता को पैदा किया | यह असंभव वर्णन ऋगेद (१) के एक 


रूपक का रुपान्तर है | वेदिक शासत्रोके अनुसार यज्ञ के धुएँ से 


(१) के इस थो निष्यता चिकेत वत्सो मातुर्जनयत्त स्वधामिः । बहाना 


गर्मों अप्ाइपस्थान्‌ महौन्‌ कविनिश्रति सधवीनू । | 
सह ऋगेद अ० १ सू० ९५ झछोक ४ | 
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भेघ बनते हैं इसलिये यह कहलाया कि अग्नि मे्ों को पैदा करती 
है । परन्तु मेघमाला सवये अम्नि को पैदा करती है, उससे विद्युत 
रूप अभि पैदा होती है । इस प्रकार अम्नि जिसको पैदा करती हैं, 
उप्तसे पैदा भी होती है। 

हाँ किसी को आलंकारिक ठहरात समय बहुत सावधानी की 
जरूरत है. अन्यथा अलंकार का क्षेत्र इतना विशाल है कि उसमें 
वास्तविक इतिहास भी विलीन हो सकता है । जहाँ वास्तविक अथ 
न घट सकता हो वहाँ आर्लकारिक अथे करना चाहिये | 


जिस प्रकार हम कृत्रिम और अक्लत्रिम वस्तुओं को देखते 
ही पहिचान ठेत हैं, उसी प्रकार कथाओं की भी पहिचान की 
जाती है | चरित्र लेखक की भावनाएँ चसररिके ऊपर कुछ ऐसी 
छाप मार जाती है तथा घटनाक्रम कुछ ऐसा चढता है, जिससे 
उसकी कऋत्रिमता माद्ूम होने छगती है। उदाहरणा्थ कोई राजा 
रतिकम में अधिक ढगा रहता है, इसल्यि कथाकार उसका नाम 
“सुरत” रख देता है| इस ग्रकार कथाकार अपने पात्रों के नाम 
उनके चरित्र के अनुसार रखता है, इससे उस कथा-वस्तुकी 
कल्पितता सिद्ध होती है । यद्यपि यह नियम नहीं है. कि प्रल्लेक 
कल्पित कथा के नाम इसप्रकार गरुणानुसार ही होते हैं, परन्तु 
जहाँ ऐसे नाम होते हैं, वहाँ पर कथानक ग्रायः कल्पित होते हैं | 
अपवाद नगण्प हैं | 


इस विषय को और भी बढ़ाकर लिखा जा सकता है, परंतु 
स्थानाभाव से बहुत संक्षेप में लिखा गया है। ययपि कथासाहिल्य 
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में इतिहास इस तरह मिल गया है कि उसका विश्वषण करना 
कठिन अवश्य है; फिर भी निःपक्षता से जाँच की जाय तो मादूम 
हो जायगा कि श्रद्धा लोग जिसे इतिहास समझते- हैं, उसका 
ऐतिहासिक मूल्य भाजकल के उपन्यासों से भी बहुत कम है। 
हाँ, वे धमशासत्र अवश्य हैं | अनेक कथाकारों की प्रशंसा मुक्त- 
कंठ से करना पड़ती है | 

अन्त में यह बात फिर कहना पड़ती है कि हमारा कथा- 
साहिल्य आखिर धर्मशाज् है, ओर उसे पमंशाल्न की दृष्टि से 
ही देखना: चाहिये । ऐतिहासिक दृष्टि से वह भले ही सत्य, सत्य 
या अधसत्य रहे, परन्तु इससे उस पर कुछ भी प्रभाव नहीं पड़ता । 
हाँ, अगर॒ किसी कथा से असत्य उपदेश पिल्ता हो तो उसे 
असत्य कहना चाहिये | अन्यथा इतिहास की दृष्टि से असत्य होने 
पर भी वह सत्य है | 

गणितानुयोग-यथ्पि यह प्रथमानुयोग का प्रकरण है, 
परन्तु जो बात प्रथमानुयोग के विषय में कही गई है वही गणि- 
तानुयोग के विषय में भी कही जा सकती है । श्सल्यि उसका 
उछेख भी यहां अनुचित नहीं है । ।जैस प्रकार प्रथमानुयोग इतिहास 
नहीं, धर्मशास््र है, उसी प्रकार गणेतानुयोग भुगोल नहीं, घमशाज्त है। 

धर्मशास्त्र का काम आ्राणी को सुखी बनाने के लिये सदा: 
चारी बनाना है | सदाचार का फल सुख है और दुराचार का 
फल दुःख है, इस बात को अच्छी तरह से समझाने के लिये जिस 
प्रकार कथाओं की आवश्यकता है उसी ,्रकार भूगोरू अथवा 


३७२. ]. पीचवों अध्याय 


विश्ववर्णन की सी आवश्यकता है। जे| छोग ममेज्ञ: हैं, उनको कथा- 
साहित्य और विश्ववर्णन. की जरा भी 'जरूरत नहीं हैं, .परन्‍ठु जो 
लोग सदाचार के सहजानन्द को प्राप्त नहीं कर पाये, -वे स्वग का ' 
प्रलोमनन ओर नरक का भय चाहते हैं. ओर चाहते हैं सतिाराम की ' 
विजय और राबण का सवनाश, ऐसे ही छोगों के लिये खर्गेका'. 
मनोहर वर्णन करना पड़ता हैं, नरकों का बीभेःस और भयेकर 
चित्रण करना पड़ता है, भोगम्नामिके अनुपम दाम्पत्य सुखका दहन. 
कराना पड़ता है.| । 
। - धमशार्कार कोई तीथकर या आचाय इस बात, ,की जरा ' 
भी प्रवोह नहीं करता कि मेरा भागोड़िक वणन सत्य है या. असल, 
वह: तो यह देख्ता है कि मेरे युगके मनुष्यों के लिये. यह वर्णुन 
विश्वसनीय है या नहीं ? यदि उसके यंगमे वह विश्वसनीय है, और 
छोगो को सदाचारी बनानेके लिये वह उपयक्त है तो उसका काम. 
सिद्ध हो जाता है; वह असध्य होकरके भी सत्य है । 


' महात्मा महावीर,के .यगमें.. या उसके -कुछ पछि जब- भी 
लैन.भूगोक तैयार हुआं हो,-:उसक़ा लक्ष्य ,यही था.। इसंके लिये. 
उन्हें जो सामग्री मिली, उसकी कल्पनासे बढ़ाकर, सुन्दर बनाकर . 
उनने जैनमृगोछू को इमारत तैयार कर दी.। यह भौगोलिक, वर्णन 
करमतत्तज्ञानरूपी देवताका मन्दिर है | यदि आज भौगोलिक वणन- 
रूपी मन्दिर जीणरशीण हो गया' है, वर्तमान वातावरण में अगर ' 
उसका स्थिर रहनां असम्भव हो गया है, तो- कोई हानि नहीं हैं । 
हमें दूसरा मन्दिर बनालेना चाहिये। कमेतंत्तंज्ञानरूपी देवता की 
मूत्ति उस-नये मेदिर में स्थापित करना चाहिये। / . ' . «४ .. 
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धमशास्त्र में जा भोगोडिक वर्णन है, उसका रेखाचित्र तो 
तकसिद्ध है, किम्तु उसमें जो रंग मरा गया है, वह कल्पित है। 
तीसरे अध्यायमे में आत्मा के अस्तित्त पर लिख चुका हूं | जब 
आत्मा कोई स्वतन्त्र द्ृब्य तत्त-सिद्ध हो जाता है, तब उसका 
परछोक में जाना--इस शरीर को छोइकर दूसरे शरीर में अवेश 
करना--- आनिधार्य है | वह शरीर या वह जगत वतंमान शरीर से 
या वर्तमान जभत्‌ से अच्छा है तो खगे और बुरा है तो नरक है । 
बस, भोगे।लिक वर्णन का यह रेखाचित्र तर्कसिद्ध है। बाकी कल्पित 
हैं। जब इस मौलिक अशको धक्का नहीं छठगता-और वर्तमान 
जनभगोल मिध्या सिद्ध हो जाने पर भी अच्छे और बुरे पर्षेक 
का अभाव पिद्द नहीं होता-तब जैनभगोल से चिपके रहने की 
ही क्‍या आवश्यकता है ? उसके लिये किसी,का विज्ञान की नयी 
नयी खोजें। का बहिप्कार क्‍यों करना चाहिये ! | 
जिस प्रकार सत्य, असत्य , अधसत्य कथाओं का उपयोग 
धार्मिक शिक्षा के काम में किया जाता है उसी प्रकार सत्य, असत्य 
अध्रसत्य भगो का उपयोग भी, धमशारत्र करता हे । धर्मशास्त्र 
सभी शाल्तों का उपयोग करता है | अगर कोड शास्त्र पर्विर्तनौय 
ते उसका पस्ितेन हो जाने पर उसके परिवर्तित रूप का 
धर्मशार्त उपयोग करने लगेगा | यह परिवर्तन उस शास्त्र का ही 
परिवर्तन है न कि परमेशास््र का | 
लोगों की बड़ी भारी भूल यह होती है कि धर्मशार्न जिन 
जिन शास्तथ्ोंका उप्रयोग करता है उन सब को भी के घमशारछ्ध 
समझने लगते हैं। एक अन्यकार स॒र्ताल का, और नै्यायप्रक्ष का 
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सत्फछ बताने के लिये रामायण की कथा लिखता हैं और उसमे 
यह भी लिख जाता है कि अयोध्या वारह योजन हूम्बी थी 
मानलों किसी जबर्दस्त प्रमाणसे वह सिद्ध हो जाय कि अयोध्या उस 
समय बारह योजन हरूम्वी नहीं थी, तो क्या इससे न्यायपक्ष की 
असफलता नष्ट ही गई ? घरमंशाज्ञ के वर्णन धमशास््र रूपमें सत्य हैं अगर 
अन्य रूपमें असल हैं.तो इससे घमशात्र असत्य नहीं हो जाता । 
दो और दो चार होंते है, इस विषय में कोई यह नहीं पूछता 
कि जेनधर्म के अनुसार दो और दो कितने होते हैं और बोद्धध्म 
के अनुसार कितने होते हैं ? बात यह है कि गणित गणित है, 
इसलिये वह जैनर्गाणत आदि भेदों म विभक्त नहीं होता | जैन, 
वौद्ध आदि धर्मशात्र के भेद हैं, और गणितशाश्न धर्मशात्र से 
खतन्त्र शात्र है । इसलिये धमशात्र के भेद गणितशास्र के साथ 
लगाना अनुचित है | जिस प्रकार गणितकी हम जैन, बौद्ध आदि भेदोंवे 
विभक्त करना ठीक नहीं समझने, उसीग्रकार भूगोल, इतिहास आदिको 
भी इसप्रकार विभक्त न करना चाहिये। घमशास्तकी पूंछसे सभी शात््रो 
के लटका देनेस बेचारे धर्मशास्तकी तथा अन्य शास्तरोंकी बड़ी दुदशा 
होजाती है | इससे धर्मशात्न प्तभी शार्त्नोंके विकासको रोकने लगता है 
तथा दूसरे शात्र जब नई खोजोंके सामने नहीं टिकपाते तो धर्मशात् 
को भी ले डुबते हैं | ध्मशात्रकी कैदस सब शाज्नोको मुक्त करके 
तथा शात्रोंके सिरसे सब शास्त्रेका बोझ हटादेने से हम सब 
शास्रोंसे पूरा छम उठा सकते हैं, त्तया शास्त्रोंका विकास कर सकते 
हैं। इस * विवेचनसे यह बात अच्छी 'तरह माछृम होजाती-है कि 
गणितानुयेग और ग्रथमानुयोगका क्या स्थान -है ! 0 
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पृवंसाहित्य का पॉचवाँ भेद चलिका है | परिकर्मसृत्र पृवंगत और 
प्रथमानुयोग भें जो बाते कहने से रहगई हैं उनका कथन चुलिका में 
(१) है । ग्रन्थमें जेसे परिशिष्ट भाग होता है, उसी प्रकार दृष्टिवाद 
मं चुलिका ६ । कहा जाता है कि चौदह पू8्वों में सिफे पाहिछे चार 
पूर्वों में ही चलिश है । पहिले पृ की चार, दूसरे की बारह, तीसरे 
की आठ, चौथे की दस चलिकाएँ हैं। परिकर्म सूत्र और ग्रथमानुयोग 
की भी चूलिकाएँ ' होगी परन्तु उनका पता नहीं हैं' के 
वे कितनी थीं। 
देगग्बर ग्रन्थों में किस पृवेकी कितनी चालिकाएं हैं, इसका 
वर्णन नहीं हैं,.परन्तु वहां चलिकाके पांच भेद किये गये हैं:-- 
जलगता-इसमें जल अग्रिम प्रवेश करने, स्तेमन करने 
आदि का वर्णन है । 
स्थलगता-इसमें शीघ्र चलना, मेरु आदि की चोटीपर पहुं- 
चना थादि का वर्णन है । 
मायागृता--इन्द्रजाल आंदिक। वर्णन है । 
रूपगता-इसमें अनेक रूप बनाने को,' चित्र आदि बनाने 
का वर्णन है । 
(१) दिद्धिवाए ज॑ परिकम्म मुत्त पुव्वाणभ्रोगे न सणिये त॑ पक । 
नेंदी ५६ | 


(१) ता एवं चला आइइ् पुन्वाह चउण्यं चुड्ढ वत्यूणि सणिता ' चत्तारि 
दुवारुस अट्ट'चैब दस चेव चूलवत्यूणि आइल्लाव चउप्ह सेसाणं चूलिया नत्थि। 
नंदी दका ५३ । 
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आकाशगता--इसमें आकाशग्मन आदि के मंत्रतंत्र हैं | 

इससे माल्म होता है. कि उस जमाने में ॥स विषयका जो 
आश्रयंजनक मोतिक विज्ञान ग्राप्त था उसका (दस्तृत वणन इस 
चलिकाओं में था । माह्म होता है कि इन भीतिक विषयों का 
विशेष वर्णन मूल्येथ में उचित न माद्ठम हुआ, इसलिये परिशेष्ट 
बनाकर इनका वर्णन किया गया | 


उस जमाने मे धर्मविद्याकों बहुत महल प्राप्त था। समाज 
के ल्यि आवश्यक और समाज में प्रचलित प्रत्यक विद्याकी पूर्ति 
करने का भार भी धमेगुरुओं पर था। परन्तु यह सब काये कार 
धर्म-के गीतों से नहीं हो ' सकता था । इसाल्य हम देखते हैं कि 
धमशात्रों में प्रायः सभी शात्रों का समावेश किया गया है । इस 
प्रकार धर्मशाखर अन्य अनेक शात्नों के अंजायबंधर बन गये है । 
उस जमाने पर विचार करते हुए यह बात न तो अनुचित है,.न 
आश्चर्यजनक हैं | 

हां, इतनी बात थ्यान में रखना चाहिये कि धरमशाल्रोम धामिक 
बातों का जितना महत्त्व है, उतना अन्य शाल्रों की बातों का नहीं 
है, ध्माचाय धामिक 'विपयका वर्णेन अनुभव से करते थे, परन्तु 
दूसरे विषयों का वर्णन तो उस ज़माने के अन्य 
विद्वानों के वक्तव्य के आधार पर किया है। यह तो सम्भव नहीं 
है कि उस जमाने की सारी मौतिक विद्याओं का अनुभव खये 
तीयकर करते हों | तीयंकर तो धरमतीर्थके अनुभवी ये, धर्मतीर् के 
रस्थापक थे । अन्य विषय तो उनके लिये भी परोक्षज्ञान से-सुनकर 
मात्म हुए थे । इसलियि धामिक मामलों में उनकी वाणी जितनी 
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के] 


अश्नान्त और पूर्ण थी उतनी भौतिक विषयों में कदापि नहीं थी | 
इसलिये धर्मशात्र के भीतर आय हुए किसी भौतिक विषय में अगर 
आज कुछ निरुपयोगी मार्म हो, असल्य माढठ्म हो तो इससे घम- 
दाख्र का महत्व कम नहीं होता। इसल्यिखीचतान कर निरुषयोंगी 
को उपयोगी, असत्यका सत्य, अनुन्नत को उन्नत सिद्ध करने की जरा 
भी जरूरत नहीं है, ओर न धम्शाल्रें! के भीतर आये हुए अन्य शात््रों 
को धर्मशाख्र मानने की जरूरत है । 
अड्डघाह्य 

अच्नगद्य का स्वरूप बतलाया गया है| गणबरों के पाछि 
होनेवाले आचार्यो की यह रचना है । य्यपि महात्मा महाबोर 
के पछि करीब ढाई हजार वषमें जितना जनघर्मसाहित्य तैयार हुआ 
है, वह सब अन्नबाह्य साहित्य ही है, परन्तु आजकल अमुक ग्राचीन 
ग्रथोंके (लिये यह शब्द रूढ होगया है । अगप्रविष्टकी तरह आग- 
वाह्य साहित्य नियत नहीं है इसोलिये उमार्स्वाति आदि आचाय 
इसके नियत भेद नहीं कहते है | वे भंगग्राविष्टके तो बारह भेद 
बतलांते है परन्तु अंगबाह्यके विषयमे सिफ इतना ही कहते हैं 
कि वह अनेक (१) प्रकारका है | अकल्ंक देव भी अंगवाह्य के भेदों 
को नियत नहीं करते | वे भी “आदि! शब्द से कहजाते हैं। 
परन्तु इसके बाद गोम्मटसारम चोदह भेद मिलते हैं | 

१--सामायिक-आत्मामें ,लीन होना, सामायिक है । इसे 
शास्त्र सामोयिक की विधि, समय आदिका वर्णन है | 





(१) १रुत मंतिपूर्वद्व॑यनेक द्वादश भेद । १-५० ॥ 
(१) तदनेकविध॑ कालिकोत्कालिकादिविकल्पत्‌ | रा. वा, १-२०-१४ ॥ 
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२--चतुर्विशस्तव- इसमें चौबीस तीथकरोंकी स्तुतियाँ हैं | 
३--वंदना-इसरमें चैत्य, चैत्यालय आदिकी स्तुतियाँ हैं । 
9-प्रतिक्रमण -इसमें देवसिक, रात्रिक, पाक्षिक, चातुर्मीसिक, 
सावत्सरिक, ऐयीपथिक (गमनवा। ग्रतिक्रमण), उत्तमार्थ [सब परयोयका 
ग्रतिक्ररण) इस ग्रकार सात प्रकारके प्रतिक्रणणका वणन है । 
५--वैनयिक---इपमें ज्ञान--विनय, दशनविनय, चारित्राधिनय, 
तपे|विनय, उपचारबिनय, इसम्रकार पंच प्रवारंके विनय का बणन है । 
६--क्ृतिकरम-इसमें विनय आदि बाह्य क्रियाओं, प्रदक्षिणा 
देना, नमस्कार करना आदि का वर्णन है । 
७--दशवैकालिक--मुनियोंके आचारका वर्णन है | 
८-5त्तराध्ययन-इसमें उपसंगे परीषह सहनकरने वालों का 
वर्णन है | ह 
दशवैव।लिक और उत्तराष्यन ओताम्बर संग्रदायमें बहुत प्रसिद्ध 
और प्रचलित सूत्र हैं । दिगम्बर सम्प्रदायमें ये सत्र भी उपलब्ध नहीं 
होते, यह जत्यंत आश्वय और खेदकी बात है । मूलसूतर(अंगग्रविष्ठ 
विशाल होनेस सुरक्षित नहीं रहसकता तो किसी तरह यह क्षन्‍्तव्य 
है, परन्तु अग॒बाह्य भी अगर नामशेष होगया तब तो हृद ही हो गई। 
९--कल्यव्यहार-इसमें साधुओंके योग्य अनुष्लानका तथा 
अयेग्यंक आ्रायश्वित्तका वर्णन है। 
१०-कल्प्पाकल्य--कानसा काय कब कहो ठाचित है और 


वही कहाँ अनुचित है, इस प्रकार द्रव्यक्षेत्रकालभावके अनुसार 
मुनियोके योग्यायोग्य कार्यका निरुपण है| 
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हे ११--महाकृरुप्प-- इसमें जिनकलप और स्थविरकल्प 

साधुआंके आचार, रहनसहन आदिका वर्णन है | 

१२--परंडरीक-देवगतिमें उत्पन्न करने वाले दानपूजा, 
तपश्चरण आदिका वर्णन है। 

१३--महापुंडरीक-- हन्द्रादिपद प्राप्त करने योग्य त्पश्चरण 
आदिका वर्णन है | 

१४--निपिड्धिका--वह प्रायश्चित्त-शात््र है। इसे निशी- 
थिका भी कहते हैं | 


श्रेताम्बर सम्प्रदायमें अड्रबाह्मके दो भेद किय गये हैं--आव- 
ज्यक और आकशयकव्यतिरिक्त | . जो क्रियाये अवश्य करना चाहिये 
उनका जिसमे वर्णन है वह आवश्यक है | इससे मित्र आवश्यक 
प्यत्िरिक्त हैं| इसके छः भेद हैं---सामायिक, चतुर्विशस्तव, वंदन, 
प्रतिक्मण, कायोत्सगे, ग्रत्याज्यान | इनके विषय नामसे प्रगट हैं । 


आवश््यकब्यतिरिक्त दो तरहका है--कालिक, उत्कालिक | 

जो नियत समय पर पढ़ा जाय वह कालिक और जो अन्य समय 

पर पढ़ा जाय वह उत्काडिक | उत्तराष्ययन आदि का्िक हैं | दश- 
॥०५ जी 


वैकाल्कि आदि उत्कालिक हैं १ | अेताम्बरोंप जो बारह उपोग 
प्रचलित हैं, वे भी अन्नवाह्यके अन्तगेत हैं | 





(१) विस्तास्मय से उन सबका वर्णन यहाँ नहीं किया गया है, नंदीसूत्र 
४३ में विस्तृत वर्णन है । वहाँ कालिक श्रुत के ३६ अंथो के नाम लिखे हैं | 
फिर भी आदि कहकर छोड़ दिया है, इसी प्रकार उत्काकिक इरतके भी २९ 
नाम ढिल्े हैं और आदि कहकर नामों की अपूर्णता बतलाई है । 
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ररुतपरिमाण 

झुतज्ञान का परिमाण बहुत विशाल है । दोनों ही संग्रदायों 
में ऋुतज्ञान के जितने पद बताये गये हैं, उनका होना एक आश्चय 
ही समझना चाहिये । दिगम्वर संग्रदाय में इरुतज्ञन के कुछ एक 
अब बारह करोड़ तरासी छाख अट्ठाबन हज़ार पॉच पद 6 | किसी 
के व्याख्यानों का संग्रह इतना बढ़ा हो, यह जरा आश्चर्यजनक ई। 
है| परन्तु इससे भी आश्चयेजनक है पदका परिमाण | पद कितना 
बड़ा है, इस विषय में नाना मुनियों के नाना मत्‌ हैं | दिगम्बर 
ग्रंथों में पद के तीन भेद हैं | अभथपद. वही है जो व्याकरण में 
प्रसिद्ध हैं। विभक्तिस॒हित शब्दकी पद कहते हैं | अक्षरों के परिभित 
प्रमाण को ग्रमणपद कहते हैं, जैसे एक छोक में चार पद हैं 
इसलिये आठ अक्षर का एक पद कहलाया । तीसरा मध्यमपद है जो 
के सोलह अब चोतीस करोड तेरासी छाख सात हजार आठसो 
अठासी अक्षरों का होता है | दि० शास्रकारों ने रूतज्ञान का परि- 
माण इसी पदसे मापा है | इस ग्रकार के विशालकाय पद अगर 
एक अवंसे भी ऊपर माने जावे तो एक जीवन में इनका उचारण 
करना भी कठिन है । यदि कोई मनुष्य प्रत्येक मिनिट में दस लोक 
का उचारण करें और प्रतिदिन बीस घंटे इसी काम में छगा रहे तो 
सालभर में तेताढीस छाख गैस इजार छोकों का ही. उच्चारण कर 
सकता है । मे. महावीर को कैक्ल्य प्राप्त हुआ उसदिन से 9२ 
वर्ष तक इन्द्रभूति गौतम अगर इसप्रकार रचना करते रहते तो थे 
अठरह करोड़ चौदह छाख वयाल्रस हजार छोकों की रचना कर 
पाते, जब के एक प्रदका परिमाण इकावन करोड आठ छाख चौरा- 
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सी हजार छः सौ इक्कीस है। श्रेतांबर संप्रदाय में भी करीब करीब 
यहाँ संख्या है। सिर्फ चौरासी हजार छःसौ इक्कीस के बदले छयासी 
हजार आठसी चाढीस है । एकतो किसी आदमी का सब काम 
वेद करके जीवन भर दिनरात इस प्रकार रचना करते रहना कठिन 
हैं; अगर कदाचित करें भी तो इतने छोक बनाना कठिन है; अगर 
वना भी छू तो वह एक पदका तीसरा हिस्साही होगा। एक पद 
की पूरा करना भी मुश्किल है, फिर एक अब बारह करोड़ से भी 
अधिक पदों का बनाना या पढ़ना असंभव ही है । 


इसके बाद अक्षर के प्रमाण पर विचार करने से आश्चर्य 
और भी अधिक होता है । जैन शात्रों में तेतीस व्यज्ञन, सत्ताईस 
स्वर [ नव, स्वर हसस्‍्त्र दीप ध्छुत के भेद.से ) अनुस्वार,विसग, जिह्ना- 
मूलीय और उपभ्मानीय इस प्रकार ६४ मूढक्षर हैं। इनके द्विसं- 
योगी त्रिसेयोगी आदि भंग बनाने से एक सी चौरासी शंख से १ 
भी अधिक अक्षर बनते है । बहुत से अक्षर तो ऐसे है जिन में 
सत्ताइस सर मिश्रित होते हैं | एक अक्षर में एक से अधिक खबर 
का उच्चारण असंभव है । अगर स्वर दो हैं तो अक्षर भी दो हो 
जते हैं | तेतीस व्यक्षनों के साथ सत्ताइस स्वर छगाना, फिर उसे 
अक्षर कहते रहना, अक्षरका अक्षरत्न नष्ट कर देना ऐै । इस प्रकार 
अक्षरका स्वरूप, पदका स्वरूप ठीक नहीं बैठता, न उसकी, विशाल 
संख्या ही विश्वसनीय मादृम होती है । मल 





(१) १८४४६७४४ ७३७०९५५१६ १०% [इस लंबा संख्या का संक्षप्त 
नाम (एक हि है। । 
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मिम्नालेिखित तालिका स माद्म होगा कि किस अंग और 
किस पूर्वमं कितने पद हैं ! इसके बाद पद और अक्षरके वास्तविक 
स्वरूप पर विचार किया जायगा । 


दिगम्बर मान्यता श्रेताम्बर मान्यता 
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८ कम प्र, १८८०००००० 06 “8 
९ प्रलास्यान ८४ लाख. ८४ छाख 
१७० विदानुवाद ११०००००० ११००००० 
११ कल्याणवाद अवंध्य २६ क. २६ करोड़ 
१२ प्राणाद १३ करोड १७३००००० 
१३ क्रिया विशाठ ९ करोड ९? करेंड 
१४ लोकबिन्दु १२५५००००००, १२७५०००००० 
इसके अतिरिक्त परिकर्म सत्र प्रथमानुयोग और चूलिकाके भी 
पद हैं जोकि कराड़ों की संख्या में हैं | में कहचुका हूँ के कोई 
भी मनुष्य इतने पदोंकी रचना तो क्या, उच्चारण भी नहीं करसकता | 
तब क्या शात्न की महत्ता बताने के लिये ही यह कल्पना की गई 
है ! अथवा इस में कुछ तथ्य भी है ? मेरे खयाहसे इस में कुछ 
तथ्य अबश्य है । इस बात्त को पिद्ध करने के लिये पहिले पद! 
पर विचार करना जरूरी है | 
दिगम्बर सम्प्रदाय भें उस पद के परिमाणके विषय में मत- 
भेद नहीं है जिसते श्रुतका परिमाण बताया जाता है। दिगम्बर 
सम्प्रदायका यह मत को£ कोई श्रेताम्बराच्य भी मानते हैं । परन्तु 
इस मत के अनसार श्रतका जीवनभर उच्चारण भी नहीं हो सकता 
इसके अतिरिक्त चार मत और हैं--- 
-विभक्ति सह्दित शब्दकी एक पद मानना। जैसे * करेमि ! 
“भन्‍्ते? ये दो पद हुए। ' 


२-वाक्य को पद मानना । 
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३-वाक्यों के समृहकों (आलापक-छेदक पैराप्राफ ) पद 
मानना | मा हु 


-सम्प्रदाय-परम्परा के नष्ट हो जाने से पद का प्रमाण . 
वास्तव में अप्राप्य है । 


इन चारा मता में पहिला ही मत ऐसा हैं जो. ठीक माल्म 
होता है । फिर भी रुतपरिमाणकी. विशालता अख्ाभाविक़ बनी ही. 
रहती है या अतिशयोक्ति माछम होती है । परन्तु वर्टमान के खेता- 
म्बर सूत्र देखने से इस शकाका समाधान हो जाता है। । 

सूत्र साहल में, ।फेर चाहे वह जीनियों का हो या बौद्धों का ' 
हो, उसमे, हरएक़ बात के वर्णन रहते हैं, जोकि बारवारदुदरागे 
जांत हैं । जैस कहीं पर एक. रानीका वर्णन आया | कल्पना करे 
उस वर्णन में एक हज़ार पद छं| ,. अब अगर . किसी सूत्र में सै 
रातियों के नाम आये तो सब के साथ एक एक हजार पद का 
वर्णन न तो ढिंखा जायगा, न बोला जायगा | परन्‍्त एक पद लिख 
कर  इल्यादि ” कहकर प्रत्येक के साथ एक एक हजार पद समझे 
जावेंगे'। इस प्रकार सौ रानियों के नाम ढिखेने से ही एक छाख ह 
पद बन जाको । इसी प्रकार राजा, राजकुमार, राजपुत्री, वंन, नंगर . 
उपंचन, मदर, नदी, ताछाब, श्रावक, श्राविका, मुनि, आर्जिका, 
तीर्थकेर आदि 'सबंके 'वाणन हैं | इनमे से एक एक नांम के आने से 
हो सकड़ों पद बन जते हैं । यही कारण है कि सुत्र के; छाख्तों! पद 
वह “जात हैं | 'परन्तु'उनके ज्ञान के लिये छाखों “ पंद नहीं पढना 
पढ़ते । इस ढंगसे दस पाँच हजार पदों. की पस्तक के छाखों'पंद . 
बताये जा सकते हैं । जैनसूत्रों की प्रदगणना इसी आधार पर. हई हैं। 
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अब प्रश्न यही रह जाता है कि सोलह अब से भी अधिक 

अक्षरों का जो पद बताया गया है और कुछ अक्षर जो एक सौ 
चौरासी संख से अधिक कहे गये हैं तथा दोनों ही सम्प्रदायों में 
इस मान्यता के प्रमाण मिलते हैं, इसका कारण क्या है ? अनेक 

स्व॒रो को मिलाकर एक अक्षर मानना भी समझ में नहीं आता | 

यद्यपि यह प्रश्न जटिर माह्म होता है, परन्तु थोड़ा-सा 

ध्यान देने से यह समस्या हल हो जांती है । वास्तव में यहाँ जो 

अक्षर-पद आदि का वर्णन है, वह राब्दात्मक नहीं है-क! का 

ज्ञान एक अक्षरका ज्ञान है, 'ख? का ज्ञान 'दूसेरे अक्षर का ज्ञान 

है, ऐसा न समझना चाहिये । ये अक्षर शब्द के टुकड़े नहीं, किन्तु 

शानके अंशों की संज्ञाएँ हैं । ' ढ 

थद्यपि गुण के टुकड़े नहीं होते, 'परन्तु शक्ति की न्यूनाविकता 

से उसमें अंशों की कल्पना की जाती है | सब आणियों को एक 
सरीखा ज्ञान नहीं होता, उनमें कुछ न्यनाधिकता रहती है, इस 

तरतमता के डिये ज्ञानके अंशों की कल्पना की जाती है । इन अंशों 
को अविभाग-प्रतिच्छेद कहते हैं || और बहुत से अविभागग्रार्तच्छिदों 
का एक अक्षर होता है। जैसे तोछका परिमाण खसखस से शुरू किया 

जाता है परन्तु बाज़ार में खसखस से तोल नहीं की जाती किन्तु रत्ती से 

. झुरू की जाती है; उसी प्रकार ज्ञान के बाज़ार में 'भीः अक्षर से 
ज्ञान माप-तौल हे।ती है नाकि अविमाग्रतिच्छेदों से .। क्योंकि 
आधिमागप्रतिच्छेद बहुत सूक्ष्म हैं। इसका मतलब यह हुआ कि 
ज्ञन का एक परिमति अश अक्षर है । वह ख्र-व्यंजन रूप नहीं 
है। अतक्ञान के भेदों में इसे अथीक्षर कहा गया है । इसका 
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परिचय इस तरह भी दिया गया है. कि इहतज्ञान को एकट्टि से 
भाग देने पर जो रब्धि आंबे उस अरथीक्षर [१] कहते हैं । अर्थात्‌ 
यहां पर ज्ञानके अमुक परिमाणका नाम अक्षर है न कि 
स्वर-ब्यंजन आदि | 
जैनाचार्यो ने यह बताने के लिये कि किस अंग, पूर्व. और 
शात्ष को पढ़ने से कितना ज्ञान होता है--सम्पूर्ण ऋतज्ञान को 
एक सौ चौरासी सेख से भी अधिक टुकड़ों में कल्पना से विभक्त 
किया और इस एक एक टुकड़े को अक्षर कह्य । जैसे हम एक 
देश को अनेक मीलों, योजनों आदि में विभक्त करते है, परन्तु 
' इससे उस देश के उतने टुकड़े नहीं हो जाते किन्तु उस कल्पना 
से हम उसकी ल्घुता या महत्ता जान लेते हैं, इसी प्रकार श्रुतज्ञान 
का अक्षरविभाग ज्ञान की माप तौल के लिये उपयेगी है । उससे 
इतना माद्म होता है कि किस शातत्र का, ज्ञान की इष्ट 
से कितना मुल्य है ! ह 
ः जिस,अकार हम एक देश को ज़िलों, तहसीलों में विमक्त 
करके उनके छुदे जुदे नाम रख देते हैं, उसी प्रकार जेनाचार्या ने 
' ररुतज्ञान के १८४ संख से 'भी अधिक टुकड़े कर के अल्येक टुकड़े 
का अछग अलग नाम रख दिया है । किसी का नाम 'क! किसी 
का' नाम 'ख! किसी का नीम'ग! किसी का नाम 'कख”, किसी 
का नाम 'कर्गा, किसी का नाम खिंग', किसी का नामकिखंग', 
श्स प्रकार बढ़ते बढ़ते चोसठ अध्षरोबाला नाम भी है। गणितसूत्र 
पा 





खाआधमम्माका कमाया 


९ अधोक्षरंरुपोनिकाविभक्त रुतकेवलमात्रमेकाक्षर हानम्‌ | 
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के अनुसार कुछ नाम एक सौ चोरासी संखं से भी अधिक होते 
है । इस प्रकार अनेक खबर व्यंजनों के संयोगवले जो अक्षर बताये 
गये हैं, वे वास्तव में अक्षर नहीं हैं किंतु रुतज्ञान के एकएक अंश 
के नाम हैं जिन अशों को यहां अक्षर कहा गया है | जब हम 
कहते हैं कि एक पद में १६१४८३७०८८८ अक्षर हैं तो इस 
का मतलब यह नहीं है कि पदज्ञानी की क ख आदि' इतने 
अक्षरों का उच्चारण करना पडता है, या इतने अक्षरों को जानना 

इता है | उसका मतलब सिर्फ इतना ही है ।के पदल्ञानाक। ज्ञान 
अक्षरज्ञाना से सोलह अब चोंतीस करोड़ आदि गुणा उच्च है | इस 
विवेचन से अक्षरों की इतनी अधिक गणना और पद का विशाल 
परिमाण समझ में आ जाता है । 


एकरों चारासी संखेसे भी अधेक अक्षर अपुनसरुक्त 
कह्ेजाते हैं | परन्तु क्या किसो पुस्तक में एक अक्षर दो बोर नहीं* 
आता ? एक हज़ार शब्दोंके बारबार प्रयोगसे बड़ेस बड़ा पोथा 
बनसकता है और उस में ज्ञानका अक्षय भंडार रखा जा सकता 
है और उससे अधिक अपुनरुक्त शब्दोमे ज्ञानकी सामग्री कम रह- 
सकती है | जैन सूत्रोंम भी एकही शब्द सैकड़ों बार आता है, तत्न 
फिर अपुनरुक्त अक्षरोका परिमाण बतानेकी आवश्यकता क्या है ! 
और उसका व्यावहारिक उपयोग भी क्‍या है ? इस प्रश्नका उत्तर 
भी इसी बात से हो जाता है' कि उपयुक्त अक्षर, अक्षर नहीं है 
किन्तु ज्ञनाक्षरोंके जुर्दे जुदे नाम है । नामोंकी अपुनरुक्त होना चाहिये ' 
अन्यथा नाम रखनेकों 'प्रयोजन ही' नष्ट हो जाता है | इसलिये वे 
सब' अक्षर अपुनरुक्त बनाये गये' हैं । 
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अगबाह्यका, प्रमाण जा एक पद से कम बताय गया हे 
इसका कारण यह नहीं हू कि उसमें एक भी पद नहीं, परन्तु 
अंगग्रविष्ट-ज्ञान क॑ सामने अंगवाह्य के ज्ञान का मल्य बहुत थोडा 
है, यही बात बताने के लिये यह बात कही जाती है | दूसरी बात 
यह है कि अंगवाह्म झृत बढ़ता गया है | प्रारम्भ में जो अंगवाह्म 
ररुत था, वह बहुत थोड़ा था | उसमें कुछ स्तुतिस्तोत्र या म. महावीर 
का गुणानुबाद था । महात्मा महाबीर या कोई भी महात्मा सव वछ 
उपदंश देसकते हैं, परन्तु खये अपना गुणानुवाद नहीं कर सकत | 
यह काम भक्तों का है। पहिले, भक्तों की ये रचनाएं ही अंगवाह्म 
वहेलाता थी, परन्तु ज्ञान के छत्र में ऐसी स्तातेय| का मेह्य बहुत 
थोड़ा है इसलिये अंगबाह्य एकपद ज्ञान से भी कम बताया गया हैं 
पीछे जब अंगबाह्य इरुत बढ़गया और उसमे अंगग्रविष्ट का भी बहत- 
सा हेससा आ गया तब उसका मुल्य अवश्य बढ़ा । परनन्‍्त एकबार 
जा मूल्य निःश्चत हो गया वह ब्रह्मवाक्य हो गया, उसके मुल्य को 
तद्ीन का किसी को हक व रहा । परम्परा की गुरामी का यही 
फल होता है । यही कारण है ।कि अंगवाह्म ज्ञान बहत विशाल हो 
जान पर भी वह एकपद भी नहीं माना जाता है। इस विवेचन से 
रहतज्ञान के पारमाण का रहस्य समझे आ। जाता है | 


अवाधज्ञान ॥ 

प्‌ जनशाद्ा 4 बतलाय गये पांच ज्ञानों में से मति और ररुत 
द ज्ञान हो ऐसे हैं, जो अनुभव में आते हैं | बाकी तीन ज्ञान ऐसे 
है, जिनके विषय में कल्पना को दौड लगाना पड़ती है। केवल- 
गन का वास्तविक सरूप--जोकि चौथे अध्याय में बतलादिया गया 


अवधिज्ञान | ३८९: 


है--समझ लेन पर वह भी विश्वसनीय हो जाता है । परन्तु अवधि 
और मनःपयेय की समस्या और भी जटिल है । इनकी जठिलिता 
बिलकुल दूसेर ढंग की है । वे दोनों ही भौतिक ज्ञान हैं। जैन-'' 
शात्रों के भनुसार अवाधिज्ञानी मनुप्य हजारों लाखों कोसों के ही 
नहीं, सारे विश्व के पदार्थों की इसी तरह देख सकता है जैसे हम 
आँखे के सामने की वस्तु के देख सकते 'हैँ. बल्कि इसकी स्पष्टंता | 
इन्द्रिय-ज्ञान से भी अधिक बतलाई जाती है । साथ ही इसके द्वारा 
उन ग्रुणों का भी ज्ञान होता है .सजिनका हमें पता नहीं है । हमारे. 
पास पाँच ३न्द्रियां हैं, इसलिये हम पुदूगलके पांच गुण या पांच 
तरह की अवस्थाएं, जान सकते हैं. । पर-तु अवधिज्ञान से अगणित 
भवो का ज्ञान होता है । 

प्रर्चान समय से ही भारत में ऐसे अलछोकिक ज्ञानों का 
अजित स्वीकार किया जा रहा है | यह योगजनप्रत्यक्ष या योगियों का ; 
ज्ञन कहलाता है, जिससे योगी छोग एक जगह बैठे बैठे सब जगह की 
चीजें इच्छानुसार जान सकते हैं, दूसरे के मनवी बातों को भी ' 
जान लेते हैं। इनसे कोई बात, छुपाना असंभव है। देवों के भी 
ऐसे अज्नै।किक ज्ञान माने जाते हैं । ह 

जैनधरम .अपने समय का वैज्ञानिक धरम है. इसलिये उस. में .. 
इन सब बातों, का एक नियम-बद्ध रूप मिल्ता हैं.। तीनां छोकोमें 
कौन कहाँ की कितनी बात जान सकता है, कौन * किस किसके 
मानातिक भावोकी समझ सकता है; कितनी दूर का जाननेसे कितने 
भूत भविष्यका ज्ञान होता है,. इनके असंत्य' भेद किसप्रकार बनते. 
हैं, किस गतिमें कितने भेद प्राप्त हो सकते हैं; किस ढंगसे ग्राप्त हो 
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सकत हैं और कितने दिन तक वह रह सकता है आदि बातोंका 
अच्छे ढंग से शृंखलाबद्ध सुन्दर तथा आश्रयजनक वर्णन है | पुराने 
समय में जिन ऋद्धि-सिंद्धेयोका वर्णन किया जाता था और कथा- 
साहित्य में भी जिनने एक बड़ा स्थान बना खखा था, उन ऋद्धि ' 
आददिकोंका वर्गीकरण भी जैन-साहित्य में किया गया है | मतहब 
यह है कि सारी चची नियमबद्ध बनाकर वेज्ञानिकताका परिचय 


दिया गया हे । आजसे ढाई तीन हजार वर्ष पहिले इससे अधिक 
वेज्ञानिकताका परिचय और क्या दिया जा सकता था : 


परन्तु “विज्ञान” यह सापेक्ष शब्द है | विनज्ञान में जो *वि! 
है उसने यह सापेक्षता पैदाकी है ।विशेष ज्ञानकों विज्ञान कहते हैं । 
आजक्ल इसका अथ “भौतिक पदार्थेका विशेष ज्ञान! है | परन्तु 
आजका विशेपज्ञान कलका साधारण ज्ञान बन जाता है | एक समय 
जिन लोगोने लकड़ी पत्थर रड़कर अग्नि पैदा की होगी, रोटी 
बनानेकी विधि निकाडी होगी, कृषिकमका आविष्कार किया होगा, 
वे छोग अवश्यही उस जमानेके महान्‌ वज्ञानिक ये-| परन्तु आज एक 
साधारण रसोश्या या साधारण किसान भी ये काम करसकता है, परन्तु 
वे वेज्ञानिक नहीं माने जाति | अब तो जे इस विषय में और भी 
अधिक उन्नति करके वतायेगा, वही वैज्ञानिक कहला सकता है, या 
कहलाता है | मतलब यह है के कोई भी विज्ञन कुछ समय तक 
ही विज्ञन कहलाता है । | 

जैनियों का उपर्युक्त वर्गीकरण उस समय के लिये अवश्य 
है विज्ञान था, परन्तु आज उसे विज्ञन नहीं कह सकते | इन 
तीन इज़ार वर्षो में प्रकृति का घूंघट बहुत अधिक खुल गया है| 
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उम्के अनेक रहस्थ प्रगट हो गये हैं। इस समय अलौकिक 
घटनाओं का वर्गीकरण ही विज्ञान नहीं. कहा सकता, किन्तु अब 
तो उसके रहस्य जानेन की जरूरत है या उसके रहस्य की तरफ 
ठीकठीक संकेत करने की जरूरत है । 
आज से कुछ वष पहिछे जो बाते अलौकिक चमत्कार 
समझी जात॑ी थीं, वे आज प्रकृति के ज्ञात नियमों के भीतर आ 
गयी हैं । जिन घटनाओं के मृरू में भूत-पिशाचों की या चमत्कारों 
की कल्पना की जाती है वे आज शारीरिक चिंकित्सा-शासत्र की 
अगरूप हो गई हैं | यर्थपि आज मनोविज्ञान विलकुछ वाल्यावस्था 
में शशवावस्था म-है फिर भी इतना तो माद्म 'ने लगा हैं कि 
अमुक धटना का सम्बन्ध अमुक विज्ञानसे है। जिस सुमय मनो- 
विज्ञान युवावस्था में पहुंचेग तथा अन्य विज्ञान भी ग्रीढ़ बनेंगे, उस 
समय अलीकिक चमत्कारों या अलौकिक ज्ञानों के लिये जगह न 
रह जायगी | हि 
' जैन शाल्रोंमें अवधि और मनःपर्यय का जो' वर्णन है वह भले 
ही अलोकिक हो परन्तु उसके मूठ में उसका छौकिक रूप क्या 
है, यह खोजने को चीज़ है। जब हम जँमेरे में हाथ डाछते हैं 
तब इच्छित बत्तुके ऊंपर ही हमारा हाथे नहीं पड़ता किन्तु बीसों- 
बार इधरउधर मटकता है । इसी प्रकार अज्ञात ज्गत्‌ की खोजमें 
हमारी कल्पना-बुद्धि की भी यही दर्शा होती 'है'। अवधि, मनः 
पर्यय आदि अलीलिक “विषयों में मी यही दशा हुई है.।' 
आजः अवधि, मनःपर्येय का स्वरूप इतना विशाल बना 
दिया गया है कि उसपर बविखात होना कठिन है। शाजानुसार 
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अवधिज्ञानके द्वारा हम खग नरक तथा लाखों वर्ष पुरानी घटनाओं 
का तथा छाखों वर्ष बाद होनेबाली घटनाओं का प्रत्यक्ष कर सकते 
हैं। परन्तु में चौथे अध्याय में सिद्ध कर आया हूं कि भूत भविष्य 
का अत्यक्ष असम्भव है, क्योंकि जो वस्तु है ही नहीं, उसका 
प्रत्यक्ष कैसा ? आदि । 

जैनशात्रोंके देखने से हमे इस वात का आभास मिलता हैं 
कि शाल्लों में जो अवाधिज्ञान मनःपर्ययज्ञानका विशाल विपय 
'बतलाया गया है वह ठीक नहीं है, बिलकुल कल्पित है | कल्पित 
कथाओं को छोड़ कर ऐतिहापिक घटनाओं में उसका जरा भी 
पेरिदिय नहीं मिलता वल्कि इस ढंग का वर्णन मिलता है जिसस 
माद्ूम हो जाय कि अवधि मनःपर्यय की उपयोगिता कुछ दूसरी 
ही.है । यहां मैं एक दो इशान्त देता हूं । 

उवासगदसा के आनन्द-अध्ययन का वर्णन है कि एकवार 
इन्द्रभूति गौतम आनन्द श्रावक की श्रोषधशाल्य में गये। उस समय 
आनन्द ने समाधिमरण के लिये संथारा लिया था | आनंद ने गौतम 
को नमस्कार करके पूछा-- ः हु 

भगवनू | क्या गृहर्थ को प्र में रहते अवधिज्ञान हो 
सकता है ! 

गोतम-हो ककता है |. 

आनन्‍्दू-मुन्न भी अवधिज्ञान उत्पन्न हुआ है ।-में पांचसी 
कप लवणसमुद्रम देख सकता हूं और लोहुपध्चय नरक 
पी भें | , 5 ७ । 
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गोतम-आनंद ! इतनी उच्च श्रणी का अवधिज्ञान ग्रहस्थ 
की नहीं हो सकता, इसलिये तुम्हें अपने इस वक्तव्य की आलो- 
चना करना चाहिये, प्रतिक्रमण करना चाहिये; अथोत्‌ अपने शब्द 
वापिस ढेना चाहेये । 

आनन्द-भगवन्‌ ! क्या सच्ची वात की भी आलोचना 
वी जाती है? क्‍या सतद्यवचन भी वापिस लिया जाता है ! 

गोतम-नहीं, असत्य की ही आलोचना की जाती है, 
बही वापिस लिया जाता है : 

आनन्द-तव तो भगवन्‌, आप ही अपने शब्दों की 
आलोचना कीजिय, आप ही अपने शब्दोंको वापिस छीजिये | 

आनन्द के शब्द सनकर गौतम सन्देह में पड़ गये | उन्हें 
बडी ग्लौन हुई । उनने जाकर महात्मा महावार स सब बात कहां 
और पछा कि--भगवन्‌ ! किसे अपने शब्द वापिस लेना चाहिये ! 
म. महावीर बोढे--गौतम ! इसमें तुग्हारी ही भूल है। तुम अपने 
शब्द वापिस झो जौर जाकर आरन्दसे माफ़ी मांगे | तब गैतम 
ने जाकर आनन्दसे माफ़ी माँगी और अपने राब्द वापिस लिये । 


यह वर्णन अन्य दृष्टियों से भी बहुत महत्तपू्ण है। परन्तु 


यहां तो सिर्फ गौतम के ज्ञान की .ही आलोचना करना है | गौतम 
चार ज्ञानधारी ये, उन्हें उच्च अ्रर्णेके अवधिज्ञान और मनःपर्यय ज्ञान 


प्रात्त ये | फिर भी वे यह न समझ सके कि आनन्द सच कहता 
है या मिथ्या ! आनन्द के मन में, क्या था, यह बात उन्हें मनः 


हैँ 
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पर्यय ज्ञानसे जान लेना चाहिये थी। अथवा गौतम आनन्द से यह 
पछ सकते थे कि उन्हें ठवणसमुद्रक पांच सी योजन पर क्या 
दिखला देता हैं ! आनन्द जो कुछ उत्तर देता उसकी जचि वे 
अपने अवधिज्ञान के सहारे कर सकते थे क्योंकि वे भी अवाधिज्ञान 
से वहां तक की वस्तुएं देख सकते थे | इस प्रकार निकट दूर के 
भूत भविष्य के दो चार प्रश्न पूछने से आनंद के वक्तव्य के 
सचाई जाँची जा सकती थी | व्यर्थ ही आनंद का अपमान किया 
गया, गौतम को दुःखी होना पड़ा, और लौट कर माफ़ मांगना 
पडी । निःसन्दें्ठ गौतम अगर ऐसा कर सकते ते अवश्य करते, 
परन्‍्त वे ऐसा न कर सके, इससे माछ्म होता है कि अवधविज्ञान 
और मनःपयेय ज्ञान मे आनन्दके मन की बात जानने को शारति 
नहीं थी, न दूरदूर के विषय इससे जाने जा सकते थे जेसे वतमान 
जैन शात्तों में बताये जाते हैं | यदि अवधि ३ मनःपयय ज्ञान इतनी 
बात भी न जान सके तो इनके विषय की विशाल्ता पर कैसे 
विश्वास किया जें। सकता है ! 
विपाकेसूत्र के भ्रगापुत्र अध्ययन में गौतम स्वामी गृगादेवी के 
घर जाते हैं और उसके पुत्र 'की दुर्देशा देखते हैं जो अनेक रोगों 
का घर तथा बीभत्स थां। उसे देखकर गौतम विचार करते हैं कि- 
४ यह बालक न मार्म किन भयंकर पार्पों 'का फछ भोग रहा है 
मैंने न तो नरक देंखे हैं न नारकी, रिन्‍्तु इसमें सन्देह नहीं कि 
यह पुरुष नरक के समान वेदना मोग-रहा है [” की 
गौतम के ये शब्द भक्तों के लिये आश्रयैजनक और खोज 
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करने वें के लिये महत्वपर्ण है। यदि अवधिज्ञान से 
संग नरक दिखलाई देते तो गौतम के मुख से ये उदगार कभी न॑ 
निकलते कि भेने नरक और नारकी नहीं देख । एक साधारण 
अवधिज्ञान, भी नरक देख रुकता है। आनंद का कहना था कि 
मुझ नरक दिखलाई दे रहा है । यह बात महात्मा महावीर ने भी 
स्वीकार की थी । तब गौतम का ज्ञान तो इन सबसे बहुत अधिक 
था | फिर भी नरक स्रग के विपय में गौतम इस प्रकार उदगार 
निकालते हैं ! इससे माछ्म होता है ।फि उस समय अवधि, मनः- 
पयय ज्ञान वा विषय इतना विशाल नहीं माना जाता था । इस 
प्रकार अवधि और मनःपर्यय का इतना विशाल विपय न तो तके- 
सम्मत है न इतिहास सम्मत है |फिर भी कुछ है तो अवश्य ! वह 
क्या है, इसी की खाज करना चाहिये | 


जैनशास्त्रों में अवधिज्ञान के विषय. में जो जो शतें कही गई 
हैं, उनपर गम्भीर विचार करने से अवधिज्ञान के विषय में कुछ 
कुछ आभास मिलता है। 

यह ज्ञान अतीन्द्रिय माना जाता ह । अथात्‌ इसमे झब्द्रेयोको 
आवश्यकता नहीं होती | दूसरे शब्दों में यह कहना चाहिये कि 
जहाँ इम्दियोंकी गति नहीं है, वहाँ इसकी गति है । यह शद्दियोंकी , 
अपेक्षा कुछ दूरके विषयको जान सकता है, तथा जो गुण इब्धियों 
के विषय नहीं'हैं उनको भी जान सकता है | जिस प्रकार आँख, 
कान, नाकका स्थान नियत है, वहीं से हम देखते सुनते हैं, उसी 
प्रकार अवधिज्ञानका भी शरीरमें स्थान नियत है । कोई कोई अवधि- 
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ज्ञान सर्वागसे विषय ग्रहण करता है, कोई कोई दरीरके अमुक १ 
भांगसे । कोई कोई अवधिज्ञान बाह्न होता हैं अर्थात्‌ जहां वह होता 
है वहाँ के पदार्थको नहीं जानता किन्तु दूरकी चीजोको ही जानता 
है, अथवा एक ही दिशाकी वस्तुओंकी जानता २ है। कोई कोई 
चार्यें तरफ अन्तर-रहित जानता हैं | कोई कोई अवधिज्ञान अनुगामी 
होता है अथात्‌ जहाँ जहाँ अवधिकज्ञानी जायगा वहाँ वहाँ वह 
अवधिज्ञान काम देगा । परन्तु कोई काई अनगामी होता हैं अर्थात्‌ 
जिस जगह वह गेदा हुआ है, वहीं पर के पदाथकी जानेगा, और ' 
जगह न जानेगा ' कोई कोई अवधिज्ञन (परमावाधि ) इतना 
विशुद्ध होता है कि उसके होने से अतर्मद्कत में | करीब पौने घंटेमे ] 
नियम से केवलज्ञान पैदा ३ होता हैं। अवधिज्ञन के पहल दशन 
अक्य होता है. परन्तु किसी किप्ती आचायेके मत 
से भिध्याद्रश्योंके जो अवधिज्ञान है, जिसे विभन्न कहते हैं, उसके 
पहिले अवधिदशन 9 नहीं होता । 

अवधिज्ञानके सरूप-बर्णन की ये थोड़ीसी सूचनाएं 
ः हैं। इससे ऐसी कल्पना करने को जी चाहता है ।कि 





कक. 


(१) सत्रपच्चइगो (रागेरयाणं तित्थेवि स्व अगुत्थो। गुणपत्चद्गों पर - 
तिरियाणं संखादि चिन्हसवों । गोम्मट्सार जीव० ३७१। 
(२) वाहिओओ ऐएगदिसों. फ्दोही वाझवा असम्बद्धों । 
- “विशेषावशयक ७४९ | 
(३) परमोहिन्नाणविओ केवरसंतों मुहत्तेण | विशेषावश्यक ६८९ | 
(४. अवधिदशने. असंयतसम्यग्दष्यादीनि... क्षौण-कषायान्तानि 
| है...“ संवर्थितिद्वि १-८ |: 


अवधिन्ञान [ ३९७ 


अवधिज्ञान भी काई ऐसी द्ाद्विय है जो इन पांचों इद्वियोसे 
मिन्न दे, तथा अदृश्य है | अभी तक हम को पांच इव्देयों का ज्ञान 
है, इसलिय हम इंद्ियों के विषय भी पांच प्रकार के-स्पर्श रस गेन्ध 
वर्ण शब्द--मानते हैं | कल्पना करो कि मनष्यों के चक्षु झम्तिय 
न होती और पश्चुओं के होती, तो यह निश्चित है कि हमारी भाषा 
में रूप ! नाम का कोई शब्द ही न होता, न हम अन्य किसी 
प्रकार ते रूपकी कल्पना कर सकते | जिस समय कोई पद्म दूरकी 
वस्तु देखकर ज्ञान कर छेता तो हम 
यही सोचते कि यह पशु नाकस सेबकर दूर के पदार्थ को जान 
लेता है; उसके आँख नाम की एक खतत्र इन्हिय है, यह वात 
हम कभी न सोचपाते | इसी तरह आज भी सम्भव है कि किसी 
किसी पशु के अन्य को£ इन्द्रिय हो, जिसे हम नहीं जान पति | 
जब उनमें किसी असाधारण ज्ञान का सद्भाव माद्म होता है तब यही 
कल्पना कर लेते हैं कि वे पाँच इन्द्रियों में किसी इन्द्रिय से ही यह 
असाधारण ज्ञान कर लेते ६ | हम उनके छट्ठी इन्द्रिय नहीं मानते |' 
उदाहरणाथ कई जानवर ऐसे होत हैं जिनको भूकम्पका ज्ञान महीनों 
पहिले से हो जाता है । चूड़े वगैरह भी कई दिन पाहिले से भूकंप 
का ज्ञान करके जगह छोड़ देते है। माउंट पौरी 
का ज्वालामुखी जब फटा था तब आसपास रहनेवाले पशुओं को 
महीनों पहिले ज्वालामुखी के प्टने का पता छूंग गया था और 
वह प्रदेश पश्ञुओं से उजाड़ हो गया था। महीनों 
पहिले से उन्हें ज्वालामुखी फटने का ज्ञान हुआ, यह ज्ञान किस 
इन्द्रिय से हुआ यह जानना कठिन है । फटने के पहिले ज्वालामुखी 
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भ॑ वे कौनसे विकार होते हैं. जिनका प्रभाव वातावरण आद १९ 
पडता है और जिस प्रभाव का ज्ञान उन पशुआ का हति है ! 
उन विकारों को हमारी इन्द्रियाँ नहीं जान पार्ती, इसका कारण 
विषय वी रप्क्ष्मता है, या उनके और कोई इन्द्रिय होती है जिसकी 
खेज हम नहीं कर पाये हं-अभी तक यह एक जटिल समत्या 
ही है। जैन धरम ने पशुओं को भी अवधिज्ञान माना है, इसस 
माढ्म होता है कि वहाँ पाँच इन्द्रियों से भिन्न किसी अज्ञात इन्द्रिय 
के ज्ञान को अवधिज्ञान कहा है, जिस इन्द्रिय का स्थान किसी एक 
जगह नियत नहीं हैं । अवधिज्ञन का भी शरीर में कोई स्थान होता 
है इस बात से अवधिज्ञान एक प्रकार की विशेष इन्द्रिय का ज्ञान हो 
माल्म होता है। यह भी सम्भव है कि पाँच इन्द्रियों से भिन्न एक 
नहीं। अनेक इन्द्रियाँ हों, जिन्हें अवधिज्ञान कहा गया हो । 
ऊपर जो ज्वाल्यमुखी का उदाहरण देकर विषय समझाया गया 
है, सम्भव है उस तरह वी असाधारण इन्द्रिय या इन्द्रियों किसी 
किसी असाधारण मनुष्य को भी होती हों। जैनशाज्लों के अनुसार 
पश्ुओं की अपेक्षा मनुष्यों को अवधिज्ञान उच्च श्रेणीका हो सकता 
है । इस प्रकार उच्च श्रेणी वी इन्द्रिय रख करके भी मनुष्य दूसरे 
को अवधिज्ञन का खरूप नहीं बता सकता । जिस प्रकार जन्मांध 
को रूपका स्वरूप समझाना असम्भव है, उसी प्रकार अवापिराहित 
पुरुष को अवधिका खरूप समझाना, असम्भव है । 
५ अवधिज्ञानको कोई असाधारण इन्द्रिय मानने से अवधि- 
दर्शन का खरूप भी समझ में आने छगता है। सर्वज्ञ के प्रकरण 
में यह कहा गया है कि आत्मग्रहण दशन है और अधेग्रहण ज्ञान 
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है। व्यक्ननावग्रहके प्रकरण में भी यह बात सम्झायी गई है कि 
इन्द्रिय का (निर्वति का ) भ्रहण दर्शन है, उपकरण का अहण 
व्यज्ञनावग्रह है और अये का ग्रहण अरथीवग्रह [ ज्ञान] है। अवधि- 
ज्ञान के जो इन्द्रिय के समान शंखादि चिह्न बतछांये गये हैं उनके 
ऊपर जो भौतिक पदार्थी का अभाव पडता है उन साहित जब उन 
चिहों का संबदन होता है तब उसे अवधिदरशन कहते हैं और 
उसके अनन्तर जो अर्थज्ञान होता है. वह अवधिज्ञान है | 


किती मनुष्यकी आँख अच्छी हो तो इसीसे वह महात्मा 
नहीं कहा जाता और अन्घा था बहिरा होने से वह पापी नहीं 
कहलाता | मतलब वह कि इनब्द्रियों के होने न होने से आत्माकी 
उन्नति अवनति निर्भर नहीं है | अवधिज्ञानके विषय में भी यही 
बात है । अवधिज्ञान पशुओंको, मलुष्योंको, देवोंको और पापी 
नारकियोंकी भी होता है; मुनि्योका, श्रावकोंको, असंयाभयोंको और 
मिध्यादृष्टियोंको भी होता है| मतलब यह कि अवधिज्ञान होने से 
आत्मोत्कप भी होना चाहिये , यह नियम नहीं है। इससे भी भाद्ूम 
होता है कि उसका दजों एक तरह की इन्द्रियके समान है। 
अवधिज्ञन प्रत्यक्ष ज्ञाव माना जाता है। शम्रियज्ञानके सिवाय और 
किसी ज्ञानमें प्रत्मक्षता सिद्ध नहीं होती । इससे भी अवाधिज्ञान एक 
प्रकार की इच्दियका ज्ञान है । | 

'अवधिज्ञान से मूत-भविष्य का ज्ञान होता है! इस कथन 
का कारण दूसरा है | ऊपर ज्वालामुखी के उदाहरण में यह बात 
कही गई है कि पद्ुुओं को महीनों पाहिले ज्वालामुखी फटने का 
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ज्ञान हो जाता है | परल्‍्तु यह बात तो तक-विरुद्ध है कि जो 
पदार्थ है ही नहीं, उसका ग्रल्नक्ष हो जाय । इसलिये इसका यहां 
समाधान है कि फटने के पहिंले जो वातावरण आदि में विकार 
पैदा होते हैं उनका उन्हें ज्ञान होता है, उससे वे शीघ्र ही ज्याल- 
मुखी फटने का अनुमान करते हैं । यह अनुमान एक ऐसे अलंक्ष 
पर अव्ग्बित है जिसका हमें ज्ञान नहीं है। इ्साल्ये हम उस 
प्र्यक्षते आश्रित अनुमानको भी ग्रत्यक्ष समझते हैं | इसी प्रकार 
अरवधिज्ञान है तो वर्तमानमात्रको ग्रहण करनेवाला, किन्तु उससे जो 
अनुमान होता है वह भी अवधिज्ञानमें शामिक्ष कर लिया गया हैं । 
इर्सल्ये अवधिज्ञान त्रिकाल्म्राही कहा गया हैं | ' 

अवधिज्ञान अतीन्द्रियज्ञान कहा जाता है, इसका कारण यह है 
कि वर्तमानम जो पाँच इन्द्रियों मानी जाती हैं उनसे नहीं होता 
किन्तु उससे मिन्न किसी अन्य इन्द्रियसे यह ज्ञान होता है| वह 
आत्रमात्रस होता है---उसके' अन्य किसी इम्त्रियकी मी आवरंयकता 
नहीं होती, यह समझना ठीक नहीं।'। यदि ऐसा हो तो शंखादि 
चिन्ह बतलानेका कोई मतलब नहीं रहता | 


ऊपर अवधिज्ञानके स्वरूप वर्णन इस विषयमें जो विशेष 
बातें कहीं गई हैं वे सब अवधिज्ञानकोी इन्द्रियरूप माननेसे ठीक बैठ 
जाती हैं, क्योंकि इन्द्रियों में वे विशेषताएँ पाई जाती है । जैसे, 
कोई अवधिज्ञान सबांगसे होता है, कोई चिन्ह विशेषसे | पढिली 
बात स्पशन इन्द्रियमें ण३ जाती है क्येंकि वह सर्वाग्व्यापी है; 
दूसरी बातें बाकी चार इन्द्रियोंमे | कोई कोई अवधिज्ञान. दूसरे 
क्षेत्रमं विषयश्रहण नहीं करता, इसका कारण यही मराद्म होता है 
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कि वहाँ के किन्हीं खास तरहके परमाणुओंस उस अबधि इन्द्रियकी 
रचना हुई है, जिनपर दूसरे क्षेत्रके परपाणुओंका ( विजातीय होनेसे ) 
असर नहीं पडता । 
कोई कोई अवधिज्ञान निकटके पदार्थंकोी नहीं जानता और 
दूसरे पदार्थकों जान छेता है। यह बात आँखमें भी देखी जाती है। 
बह आँखसे लगे हुये पदार्थको नहीं देखपाती और दूसरे पदार्थको 
देख लेती है । रोडियोयंत्र पर अप्तुक प्रकारके दूरके शब्दों का हाँ 
प्रभाव पड़ता है और साधारण बोछचालके शब्दोंका प्रभाव नहों 
पड़ता, आदिके समान अवधि इम्द्रियमें भी विशेषताएँ हैं। 
कोई कोई आचार्य सम्यग्दष्टि के अवधिज्ञान में अवाधिदर्शन 
मानते हैं, मिध्याइशि को अवाधिदर्शन नहीं मानते | परल्तु यह 
बात युक्ति-संगत नहीं माछ्म होती, क्योंकि ज्ञानके पाहिछे दर्शन 
अवश्य हाता है | अगर दशन न हो तो कोई दूसरा ज्ञान होता 
है। भिध्याद्ष्टे को जो विभंग-ज्ञान होता है, उसके पाहिले अगर 
दर्शन न माना जाय ते कोई दूसरा ज्ञान मानना पड़ेगा । ऐसी 
हालत में अवधिज्ञान प्रत्नक्षत्ान नहीं कहला सकता | 
विशेषावश्यककार भी यह बात स्पष्ट रब्दोंम कहते हैं कि 
अवधिज्ञान और ब्रिमं'ज्ञान दोनों के पाहिले अवाधिरशन (१) समान 
होते हैं। इसलिये मिध्यादष्टि के भी अवधिदर्शन मानना 
आवश्यक है। 


(१)- सविसेस॑ सागारं ते नाणं निव्विसिसमणगार | ते दंसणंति ताई 
ओहि विभेगाण तुझाई। ७६४ । 
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अबधिज्ञानी की एक विशेष वात और हैं |कि परमावधि* 
ज्ञानी अन्तर्मुहत में केवलज्ञा्न (१) हों जाता है। अवविज्ञान एक 
मैतिकज्ञान है और परमावधि का अथ है उत्तमश्रणी का अवधि- 
ज्ञान । इसका मतलब हुआ कि परमावधि के द्वारा भातिक जगत्‌ 
का कराव करीत्र पर्णज्ञान हो जाता है। भौतिक जगतका करीब 
करीब पणज्ञान हो जाने से वह शीघ्र ही केवली क्‍यों हा जाता हैं, 
इस का समझना कठिन नहीं है | 


यह जगत्‌-आत्मा और जड़ पदार्थों का सम्मिश्रण है। जो इस 
सम्मिश्रण का विविक नहीं कर सकता वह आत्मा को नहीं जान 
सकता, इससे वह मिध्यादृष्टि रहता है | मिली हुई दो चीज़ोमेसे अगर 
हम किसी एक चीज को अच्छी तरह अल्ग से जानल तो दूसरी 
चींज के जानने में कुछ कठिनाई नहीं रहती । इसलिये जो मनुष्य 
मैतिक जगतका ठीक ठीक पृर्णज्ञान कर ढेगा, उसको तुरन्त माद्धम 
हो जायगा कि इससे मिन्न आत्मा क्या पदाथ है। भौतिक जगत 
को ठीक ठीक जान डेने से उसकी आत्ममिन्रता भी पृण रूप से 
जानी जाती है । इससे आत्मा का शुद्ध स्वरूप संमश्नम आं जाता 
है इससे वह शुद्ध आत्मा और चुद्ध श्रत का परण अनुभव करता 
हैं| शुद्ध आत्मा का पूण अनुभव ही केवलज्ञान है। मतरूब यह है 
कि चेतनकी जान कर जैंस हम-जड़को अछूग जान सकते हैं, उसी 
प्रकार जड़को जान कर भी हम चेतन को अछग जान सकते हैं । 








(१)-- परमोहिन्नणावेयो केवलमंतों महुत्तमेत्तेण | विशेषाबश्यक| ६८९ । 
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मिली हुई दो चीज़ों में से एक के अनुभव हो जाने से दूसरे के 


ज (३० 4७. (५ डे, 


अनुभव होने में देर नहीं लगती । यही कारण है कि पृर्ण मीतिक- 
जानी शीप्रही पृण आक्षाज्ञानी अर्थात्‌ कबछी हो जाता है। विश्वके 
रहत्य का वह ग्रत्यक्षदर्शी हो जाता है । 

इस प्रकार जेन-शाञ््रों में जो अवाधिज्ञान का निरूपण 
मिलता है उसको सद्गति बेठती है | पर उस३" सद्नति बिठलने के 
लिये एक जुदी ॥द्रय की कल्पना जो मैंने की है उसे भी अभी 
कल्पना ही कहना चाहिये वह, प्रामाणिक नहीं है । 

अगर और भी निःप्पक्षता से विचार करना हो तो यही 
कद्दना ठीक होगा कि अवाधिज्ञान एक मानसिक ज्ञान है जैसा कि 
ननन्‍्दी-सृत्रका कथन है | साधारण लोगोंकी अपेक्षा जिन की विचार- 
शक्ति कुछ तीत्र हो. जाती है और जो मोतिक घटनाओं का कार्य 
कारणभाव जल्दी और अधिक सम्झने ढगते हैं उन्हें अवाधिज्ञानी 
कहते हैं | 

कमी कभी ऐसा होता है कि हम अपने में या आसपास 
बहुतसी बातों का कार्यकारणभाव जल्दी समझजाते हैं क्योंकि 
उनका परिचिय होता है जब्न ककि दूसरी जगह हमारी अक्छ काम. 
नहीं करती क्योंकि वहाँ पार्विय नहीं होता | यहीं कारण है कि 
अवधिज्ञान अनुगामी आदि 'कहा जाता' है । 2 

अवधिज्ञान के द्वारा परछोक आदि की बातें बता देने की 
जो चर्चा आती है उसका मतलब येही-है कि' कमंफ़ल' के कार्यका- 
रणभाव का ऐसा अच्छा ज्ञान जिससे मनुष्य कमफल के' अनुसार ' 
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चरित्र-चित्रण करने की शीधघरवुद्धि-प्त्यत्मन्ममतित्व पासके । 

पहिले जमाने मे जेसा अवाधिशन हां सकता श्रा व्रसा 

जज भी हो सकता हैं बल्कि उससे अच्छा हो सकता है पर 
अब जमाना ऐसा आगया है. कि उस ज्ञान की अंलोकिकता डेके 
की चोट घोषित नहीं। की जा सकती । उसका वैज्ञानिक विश्ठेपण 
इतना अच्छा हो सकता है कि छोग उसे अवधिज्ञान न कह कर 
मतिज्ञान का ही एक विशेषरूप कहेंगे | यही अवधिज्ञान 
का रहस्य है | 
मसन+पयय ज्ञान | 

अवधिज्ञान क समान मनःपर्ययज्ञान भी है | अवाधिज्ञानकां 
अपेक्षा अगर इसमें कुछ विशेषताएँ हैं, तो ये हैं:-- 

२-यह सिर्फ मन की हाल्तों का ज्ञान, है। अवधिज्ञन 
की तरह यह प्रत्येक मोतिकपदाथे को नहीं जानता है ।[. 

२-मनःपर्ययज्ञान मुनियों के ही होता है । 

३-अवधिज्ञान का क्षेत्र संवेठोक हैं, किन्तु इसका क्षेत्र 
सिर्फ मनुष्य छोक है | 


(७ 


४-अवधिज्ञन के पहिले अवधिदशन होता. है परन्तु मन।- 
पयेय के पहिंले मनःपयय-दशन नहीं होता। | 

आकृति, चेष्ठा आदि से अनुमान लगाकर दूसरे के मानसिक 
भावों का पता छगा लेन: कठिन नहीं. है | यह कार्य थोड़ी बहुत 
मात्रा में हरशक आदमी कर सकत। , है परतु इसे मनःपर्येयन्नान 
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नहीं कहते | मनःपर्ययज्ञानी तो साध मन का ज्ञान करता है । 
उसे आक्वृति बगरह का विचार नहीं करना पड़ता | 


मनःपर्यय का जो स्वरूप जैनशाल्तों में बतलाया गया है, 
उसका वास्ताविक रहस्प क्या है--यह चिंतनीय विषय है | अव- 
घिज्ञान के विषयमें पाँच इन्द्रिय से भिन्न इन्द्रिय का जैसा उल्लेख 
किया गया है, वैसा मनःपर्यय के विषय में नहीं कहा जा सकता 
क्योंकि इसमें एक वड़ी बाघा यह है कि मनःपर्यय-दर्शन् का 
उल्लेख नहीं मिलता । जो ज्ञान, ज्ञनपृ्व॑क होता है उसका दर्शन 
नहीं माना जाता , इसीसे झूतदशन नहीं माना गया | मनःपर्यय 
दीन नहीं माना गया, इसका कारण ऐसिर्फ यही हो सकता है ।के 
यह भी ज्ञानपूरंषक ज्ञान है । | 


शा्रों में ऐसा उछेख मी मिलता है कि मनःपर्यय ज्ञान के 
पहिले ईहा मतिज्ञान होता है | यधपि यह बात सिर्फ ऋजुमतिमनं- 
पर्ययज्ञान के विषय में कही गई है, तथापि इससे इतना तो सिद्ध 
होता है कि मनःपर्ययज्ञान के पहिले मतिज्ञान की आक्यकता 
होती है । 

हों, यहाँ यह प्रश्न अबश्य उठता है कि जो ज्ञान ज्ञानपूर्वक . 
होता है उसे प्रत्यक्ष केसे कह सकते हैं ? परन्तु प्रत्यक्ष शब्दका 
अथ स्पष्ट! है हम छोंग जिस प्रकार दूसरे के मनकी बातों को . 





(१)-- परमणापिट्वियमई इईहामदिणा, उजुद्वियं छहिय । पच्छा पच्च, 
चरण ये उजुमदिणा जापंदे नियम गरोम्मट्सार जीवकांड ४४८ | 
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जानते हैं उससे अधिक सफाईके साथ मनःपर्ययज्ञानी मनकी बाता 
के जानता है इसीसे वह प्रल्नक्ष कह्य जाता है । उ्रलक्ष, यह 
आपक्षिक शब्द है | एक ज्ञान अपेक्षा भेद से अल्नक्ष और परोक्ष 
कहलाता है । अनुमानकी हम ऋूतकी अपक्षा प्रल्नक्ष और ऐन्द्रिय- 
जानकी अपेक्षा परोक्ष कह सकते हैं | फिर भी अनुमानकों परोश्षेक 
'भदोम शामिल करने का कारण यह है कि हमारे सामने अनुमानसे 
भी स्पष्ट इग्दियज्ञान मौजूद है। अगर हमोरे सामने कोई ऐसा ज्ञान 
होता जो कि मनःए्यय्की अपेक्षा मानसिक भावोंकी अधिक 
स्पश्तासे जानता ते हम मनःपर्ययकोी भी परोक्ष कहते । मानसिक 
भाविंके ज्ञानकी अधिक सें अधिक स्पष्टत मनःपंययज्ञान में पाई 
जाती है इसलिय उसे प्रत्यक्ष कहा है | मतलब यह है कि कोई ज्ञान 
ज्ञनपूवक हो या न हो इस पर उस को श्लक्षता परोक्षता निभर 
नहीं ह किन्तु दूसरे ज्ञानोंकी अपेक्षा प्रलक्षता परोक्षता निभर हैं; 
इसलिये इहा-गर्तज्ञानपंक होने पर भी मनःपर्ययक्ञान प्रत्यक्ष कहा 
जाता है। 
जब मनःप्ययज्ञान ज्ञानपृवक सिद्ध होगया तब मनःपर्यय 
दरशेन मानने की कोई जरूरत नहीं रहजाती इसलिये वह जैन- 
शास्रों में नहीं माना गया | ह 
अवधिज्ञान के जैसे चिह्द क्ताये जाते हैं मनःपर्यय के नहीं 
बताये जाते किन्तु मन:पर्ययज्ञान मन से होता है यही बात कही (१) 








(१)-- सब्बंग अंग संसद विग्हादुष्पधदे जहा जोही | मणपल्जवं 
वे दखमणादों उपस्जदपियन्ना गा० जीं० ४४२। 
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जाती है। इसमे शक्वम होता है |कि मनःपर्ययज्ञान एक प्रकार का 
मानसिक ज्ञान है | 


मन:पर्ययज्ञानके विषयमें एक बड़ा भारी प्रश्न यह है कि वह 
अवधिज्ञान से ऊँचे दर्ज का तो कहा जाता है परन्तु न ते वह 
अवधिज्ञान की तरह निर्मठ होता है न उसका क्षेत्र विशाल है, न 
काल अधिक है, न दहृब्य अधिक है । इस तरह अवशधिज्ञान से 
अल्पशाक्तिवाढ्या होने पर भी उसका महत्त्त अधिक कहा जाता है । 
अवधिज्ञान तो पशु-पक्षी नारकी आदि चारों गठियों के प्राणियों के 
माना जाता है परन्तु मनःपर्यय तो सिर्फ मुनियों के माना जाता है 
और बह भी सच मुनियोके, उन्नतिशील मुनियोके । मनःपर्यय ज्ञान 
को प्राप्त करमे की यह शर्ते मनःपर्ययज्ञान के स्वरूप पर अदूमुत 
प्रकाश डाल्ती है | इससे माछम होता है कि मनःपर्ययज्ञान विशेंष- 
विचारणात्मक मानसिक ज्ञान है | 


जिस प्रकार किसी भूख और दुराचारी को ऑख अच्छी हो 
ते। बह खग० आँखवाले सदाचारी विद्वानकी अपेक्षा अधिक देखेगा 
किन्तु:इसीसे उस से दुराचारी मलुष्यका ज्ासन जँचा नहीं हो 
जाता; ठीक ग्ही गत अवधि और मन:पर्यके 'विप्नय- में है। 
अवधिकज्ञान' भौतिक विषय, को ग्रहण' करनेवाद्य है जब |के मन 
पर्ययज्ञान आध्यात्मिक ४; अथवा यों कहंना चाहिये. के उसकी 
भौतिकता अवधिज्ञान की अपेक्षा बहुत कम आर आध्याक्षिकृता 
अधिक है | मनःपर्ययज्ञान का स्थान अवधिज्ञानकी अपेक्षा जो उच्च 
है बह भौतिक विषय की अपेक्षा से नहीं, किन्तु आध्यामिक विषय 
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वर्तमान में मनःपर्ययज्ञान के विषय में जो मान्यता ग्रचलित 
है उससे इसका स्पष्टीकरण नहीं होता । दूसरे के मनकों जानना 
ही यदि मनःपर्यय है| तो यह काम अवधिज्ञान भी करता है । 
इसके लिये इतने वड़े संयमी तपस्वी और ऋद्धिधारी होने की कोई 
जरूरत नहीं है, जो कि मनःपर्यय की प्राप्ति में अनिवार्य शत 


बतला३ जाती है | इसलियि मनःप्येय का विषय ऐसा होना चाहिये 
जिसके संयम के साथ अनिवाय सम्बन्ध हों । 


विचार करने से माछम होता है कि मनःपर्यय ज्ञान मानस- 
भावों के ज्ञान के ही कहते हैं किन्तु उसका मुख्य विपय दूसरे 
के मनोंभावों की अपेक्षा अपने ही मनोभाव हैं | 


प्रक्ष-अपने मनोभावों का ज्ञान तो हरएक को होता है । 
इसमें विशेषता क्या है, जिससे इसे मनःपर्यय कहा जाय ! 

उत्तर-कलाई के ऊपर अगुलियों जमाकर हरएक आदमी 
जान सवता है कि नाड़ी चल रही है परन्तु किस प्रकार की 
नाड़ोगति कित्रोग की सूचना देती है इसका ठीक ठीक ज्ञान 
चतुर वैद्य ही कर सकता है | यह परिज्ञान नाडी की गति का 
अनुभव करने वाले रोगी का भी नहीं होता | भावों के विषय में 
भी यही बात है । अंपनी समझसे कोई मी मनुष्य बुरा काम नहीं 
करता फिर भी प्रायः प्रत्येक ग्राणी सदा अगणित बुराइयां करता 
ही रहता है | अगर वह मानता है कि यह कार्य बुरा है तो भी 


अवधिज्ञान [ ४०९ 


उसका असंयम, आवश्यकता आदि का बहाना निवाछ कर अपने 
को भुरछान की चष्टा करता है | कभी कमी हम किप्ती घठना का 
इस तरह वर्णन करते हैं, मानों विवरण सुनाने के सिवाय हमारा 
उस घटना से कोई सम्बन्ध ही नहीं है; परन्तु उसके भीतर 
आत्मछाधा किस जगह छुपी बैठी है इसका हमें पता ही नहीं 
छुगता । अपने सूक्ष्म से सूक्ष शर्नास्तक भावों का निरीक्षण कर 
सकना बहुत कठिन है । हाँ. कमी कभी हम किसी के उपदेश 
को सूचनानुसार आत्मनिरीक्षण का नाटक कर सकते है, दंभ को 
दूर हटाने का भी दंभ हो सकता है, परन्तु सच्चा आक्ष-निरीक्षण 
नहीं होता, अलन्‍्त उच्चभ्रेणी के लंयम के बिना सच्चा आत्मानेरीक्षण 
नहीं हो सकता । अथवा यो कहना चाहिये कि जो इस प्रकार का 
आत्मनिरीक्षण कर सकता है, वह उत्डष्ट संयम है, किसी भी वेष 
में रहते हुए मुनि है । 

जो मनुष्य इस पकार अपने मनोभावों का निरीक्षण कर 
सकता है, उसे दूसरोंके ऐसे ही मनोभारें! को समझने में कठिनता 
नहीं रहती । कौन मनुष्य किस तरह आत्वब्ना कर रहा हे, वह 
इस बातकी अच्छी तरह जानता है । आत्मवश्चक थो क्षपक्षा भी 
उसका ज्ञान इतना स्पष्ट और दढ़ होता है कि उसे अल्यक्ष कह जाता 
है। ऐसा मनुष्य मनोविज्ञान का भवुभवी विद्मन्‌ विशेष बुद्धिमान 
( शाल्लीय रच्दों 'में बुद्धि-ऋद्विधारी ) होता है । 

प्रश्न- मनोविज्ञान और मनःपर्ययज्ञान में क्या अन्तर है ! 

उत्तर- अपने शरीर में कौन कौन तक्त हैं और किस 
क्रियाका किस तत्व पर क्या ग्रमाव पड़ता है; आदि बातोंका उत्तर 


४१० ] पॉचवों अध्याय 


एक रसायन झात्री अच्छी तरह दे सकता & । फिर भी 
बह चतुर वैद्का काम नहीं कर सकता । वैद्यका काम झरीर के 
तत्ताका विश्लेषण नहीं, किन्तु स्वास्थ्य-अस्वास्थ्यका विश्लेपण करना 
है | मनःपर्ययज्ञानी आतहिताहितकी दृष्टि से मानसिक जगत्‌का 
विश्लेषण करता हे । दूसरी बात यह हैं कि मनोविज्ञान एक शात्र 
है इसीसे वह परोक्ष है जब कि मनःपर्ययज्ञान अनुभव की वह 
अवस्था है जो संयमी हुए ना नहीं हों सकती । वह अनुभवात्मक 
होने से प्रत्यक्ष है । मनोविज्ञनका बड़ा से बड़ा पंडित बड़ा से , 
बड़ा असंयभी हो सकता है किन्तु मनःपर्ययज्ञानी असंयमी नहीं हो 
सकता । इसलिये यह कहना चाहिये कि मनोविज्ञान एक भौतिक- 
विद्या. है, जब कि मनःपर्ययज्ञान एक आध्यात्मिक तक्तज्ञान या 
आत्मा की अशुद्व परिणातयोंका सत्य प्रलनक्ष है | हाँ, मनोविज्ञान 
मनःपर्ययके लिये बाहिरी भूमिकाका काम दे सकता है | 

प्रश्ष- थोड़ा बहुत आत्मनिरीक्षण तो समी कर सकते हैं । 
ख़ासकर जो रुम्यग्दष्टि हैं, सच्चे मुनि हैं वे आत्म-निरीक्षण बरते 
ही हैं परन्तु इन सबका मनःपर्ययज्ञान नहीं माना जाता | किसी 


किसी को होता है, यह बात दूसरी है; परन्तु सबके क्‍यों न 
कह्दा जाय : 


उत्तर- भेदविज्ञान और मनोवृत्तियों का स्पष्रज्ञान, इन में. 
बहुत अन्तर है| सम्यद्ष्ट जो आर्मनिरीक्षण करता है वह भेदविं- 
जान ६, जिससे वह जड़ पदाथी से आत्माको मिन्न समझता है या 
भिन्न अनुभव करता है । फिर भी वह मनोवत्तियोंकी वास्तविकताका 
साक्षात्कार नहीं कर सकता, क्योंकि अगर ऐसा करे तो वह 


मन!पयय ज्ञान [४११ 


असंयमी न रह सके । संयमी हे। जाने पर भी मनावत्तियों का 
साक्षात्कार अनिवाय नहीं ह | जैसे स्वास्थ्य-रक्षाके लिये पथ्यते 
रहना एक वात है और वैद्य हो जाना दूसरी बात । उसी प्रकार 
संयमी होना एक वात है और मनःपयथयज्ञानी होना दसरी बात है। 


मनःपर्यग्ज्ञानी होने के लिये संयम की जो शत लगाई ग 
उससे उसके वास्तविक स्वरूपका संकेत मिलता है । उप्युक्त विवेचन 
उसी संक्रेतका फल है | उपयुक्त विवेचनका पुरा मम अनुभवगम्य है । 

अवधि और मनःपर्यय के भेद प्रमेदों का बहुत ही विल्तृत वर्णन 
जैनशाल्नों में पाया जाता है । उनमें परस्पर मतभेद भी बहुत हैं । 
परन्तु ज्ञान के प्रकरण में अवधि और मन पयेय का स्थान इतना 
महत्वपर्ण नहीं है, जिससे यहाँ उनकी विस्तार से आलेचना की 
जाय । संक्षिप में यहाँ इतना ही कहा जा सकता ह के उनके 
ऊपर अलौकिकता का जितना रंग चढ़ाया गया हे वह क्त्रिम है 
और उनके वास्तविक रूपकों छुपाने वाला है | 

केवलज्ञान 

इसके विस्तत वर्णन के लिये चौथा अध्याय लिखा गया है । 
यहाँ तो सिर्फ खानापूति के लिये कुछ लिखा जाता है। 

शह्वामज्ञान की पराकाष्ठा केवलज्ञान है | जीवबन्मुत्त अवस्था 
में जो आत्मानुभव होता है उसे केबलज्ञान कहते हैं | केवलज्ञानी को 
फिर कुछ जानने योग्य नहीं रहता, इसलिये उसे सवेज्ञ भी कहते हैं । 


रुतकैव्ली और केवली में स्िफ इतना ही अन्तर है कि 


जिस बात को ऋूतकेवली शान से जानता है, उसी बातको केवढी 
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अनुभव से--अत्यक्ष से जानता हैं। जैनशाक्षों में निश्च+रुतकेवर्ली 
की परिभाषा यही की जाती है कि जो झुद्धात्मा को जानता है वह 
निश्चय-रुुतकेवली (१) है ।जब आतज्ञान से रुतकेवली बनता हैं तब 
आता के ही प्रलक्ष स वेबली होना चाहिये । जिसने आत्मा का 
जान ढिया उसने सारा जिनशासन जान (२) लिया। इसाल्ये कबी 
को सर्वज्ञ कहते हैं | 

उपनिपदों में जीवन्मुक्त अवस्था का जो वर्णन हैं वह भी 
आत्मा की एक अविकृत निश्वल दशा को बताता है । आतज्ञनी (३) 
को ही दीवन्मुक्त कहा जाता है | केवढी, अहन्त, जीपन्मुक्त ये सत्र 
एक ही अक्स्था के जुदे जुदे नाम हैं । 

इस अक र केवलज्ञान और अन्यज्ञानों के ,विपय में जो जैन 
साहिल्य में श्रम है वह यथाशक्ति इस विवेचन से दूर किया गया है। 





(१)-- जो हि र॒द्देणश्णिच्छादि अप्पागामण तु कवर उृद्ध ।वतं 
मुदकबाले मितिणो सणति लोगप्पादीवयरा। सम्रय प्राभ्त ९ ॥ यो भावस- 
तरुपेण स्वसवेदन श्ञानेन शुद्धात्मानं जानाति से निश्चय रमतेकेवर्की भवति 
यरतुस्वशुद्धात्मानं न सवेदयातिं न सावयति बहिविंपय॑ द्रव्यश्स्तार्थ जानाति 
से व्यवहारश्रुतंकवछी | तात्पयंवार्तिः । 


(५)-- जो परसादि अप्याणं अबद्धपुद्टं अगण्ण सविसंश्न । अपदेस 
मुतम््श पससादे जिणसात्तणं सब्य |सम्रयप्राभत्त १७। 
६ (३)-यर्मिनकाले स्वमात्मानं योगी जानाति कैवली तस्माकाठातमारम्य 
फविलुक्ताी भवेदसों | वराहोपनियत्‌ २:४२। चंतसों यदकतृत्व तत्समाधान 
8 । तंदव केवलीमा्व सा श॒भा निवतिः परा । महेपनिषत्‌ ४-७ 


न] 


न्त्ॉक 


५ ॥ ५७ 


मानव-जीवन के आनन्द-दायक मय को मौलिक-रूप से 
समझानेवाल- 


सत्यक्तत्त-हित्यि 
कतंन्याकर्तन्य-निर्णय के समय पैदा होने वाले इन्द को शान्त 
करने के लिये एक ,असंदिग्ध, स्पष्ट और ठेस सन्देश देता है। 
नाचे लिखी हुई सूची ध्यानपू्वकत पढ़कर जल्दी से जल्दी ये 
पुस्तके मेंगवाश्ये इन्हें पारायण कर लेने के बाद आपको हरएक 
धर्म का सत्य रूप पूरी तरह से समझ में आ जायगा - 


(१) सत्यसेदेश [मासिक पत्र ] वा. मू. ३) 

हिन्दू, मुसलमान, जैन, बौद्ध, ईसाई, पारसी आदि सभी 
समाजा में धार्मिक और सांस्क्ातिक एकता का सन्देश देनेबाला, 
शांतिप्रद क्रांतिका बिगुल बजानेवाठा, मौलिक और गम्भीर छेख, 
रसपूर्ण कविताएँ, कलापूण कहानियाँ, सामयिकत टिप्पणियाँ और 
समाचार आदि से भरपूर, नमूना ।) 

(२) क्रृष्ण-गीता-: पृष्ठ १५० मूल्य ॥) 

विविध दरीनेंके जजाल में फँसे हुए अर्जुनके बहाने से संसार 
को विश्ुद्ध कर्तव्य का सन्देश देने में इस ग्रन्थ के लेखक अपने 
युग को देखते,हुए अआआचा््य व्यासदेव से भी अधिक सफल कहे जा 
सकते हैं | श्रीमद्मगवद्गीता के एक भी छोक का अनुवाद न 
होने पर भी यह ग्रन्थ पूर्णरूप से सु-संगत और समयोपयागी है | 


रे 


(३) निरतिवाद :--पृष्ठ ६० मूल्य ।<)' 

बुद्धि और हृदय को एकांगी आदशवारे अतिवादों के दलदछ 
में फैँसाकर हमने अपने व्यावहारिक जीवन की मटियामेट कर 
दिया हैं । यह ग्रन्थ हमें आसमानी कल्पनाओं के स्वग में विचरण 
करनेबाछे एकाम्त साम्यवाद और नास्कीय यंत्रणाओं में कृद करके 
पाताछ में ढकेलने वाले एकान्त पूँजीवाद से मुक्त करके हमारे रहने 
छायक इस मललोक का एक मध्यम-मार्गीय व्यावश्ञरिक सन्देश देता है । 

(४) शीलव॒ती [ वेश्याओं की एक सुधार योजना ] 

यह छोटीसी पुस्तक आपको बतायगी कि वेश्याओं के जीवन 
को भी किस प्रकार, शील्वान और उन्नत बनाया जाय? मूल्य “) 

(७५) विवाह-पद्धतिः- पृष्ठ ३२ मूल्य “) 

यह पुस्तक आपकी सिखायगी कि दाम्प॑॥ जीवन के खेल 
को किस जिम्मेदारी के साथ खेला जाय £ 

(६) सत्यसमाज [शेका-समाधान] पृ. ३२ मू. ४. 

(७) धरम-मीमांसा पृष्ठ १०० मूल्य |) 

धम की मौलिक व्याख्या और उसका सव्यापक विशुद्र 
स्रूप । सलसमाज को शकासमाधान सहित रूप-रेख । 

(८) जैन-धम-मीमांसा [ अथम माग ] पृष्ठ ३५० 

धम की निष्पक्ष व्याल्या, मे, महाबीर का संशोधित और 
बुद्धि-सेगत जीवन--चरित्र | सम्यग्दशन की अत्राम्प्रदायिक, मौलिक, 
गहरी और विस्तृत व्याख्या | मूल्य १) | 


रे 


(९) सत्य-संगीत (समभावी भजन ) पृष्ठ १३० 
सर्वधर्म-समभावी प्रायनाओं और भाव-पूर्ण विविध गीतों 
का संग्रह । मूल्य ॥) 
(१०) सत्याभृत [ मानवधम-शास्र ] मूल्य १॥) 
विश्व-मानव के जीवन सम्बन्धी हरएक पहछ पर मौलिक- 
रूप से विचार करके इस ग्रंथराज में नये नये पॉरिमाषिक शाब्दों 
का प्रयोग करते हुए एक ऐसा निष्पक्ष दृष्टिकोण प्रकट किया गया 
है जो सभी धर्मों को ठीक-ठीक समझने के लिये भव्य, दिव्य, 
निश्चित, ठोत और गंभीर सन्देश देता है । 
इस का नाम दृष्टि-काण्ड है.। संयम-काण्ड और व्यवहार- 
काण्ड भी कृरीब-करीब इतने ही बड़े आकार-प्रकार में शीघ्र ही 
प्रकाशित होमे को हैं । मिलने के पते--- 
(१) सत्याश्रम वर्धा ( सी. पी. ) 
(२) हिन्दी-प्रन्थ-रत्नाकर, हौराबाग, बम्बई 


